الموسوعة الفلسفية الشاملة 


herrea‏ من الفلسفة اليونانية 
مصورات حسین الخ یونان 
س ”۳ إلى الفلسغة الإسلامة 


e لعام‎ 


الدكتور محمد عبد الرحمن مرحبا 
دكتوراه دولة في الفلسفة من جامعة باريس 
الموسوعة الفلسفية الشاملة 


من الفلسفة اليونانية 
إلى الفلسفة الإساذمية 


المجلد الثاني 


عویدات للنشر والطباعة 
بيروت ‏ لبنان 


ججهيع الحقوق حفوظة للمؤلف ولدار 
عويدات للنشر والطباعة 
بیروت ‏ لبنان 


۲٠١۷ - الطبعة‎ 


( 4۲۸-۳۷۰۹ ھ/ ۹۰ ۴۷ م( 


لقد خبا بریی الفارابي وذهب نوره على ید مرید من اعظم مریدیه 
هو ابو على الحسين بن عبد الله بن الحسن بن علي بن سينا المقب بالشمخح 
على الاطباء . ولد با 'فشنه من قری خاري . وکان ابره من بلدة بلخ . نثاً 
أبوه بالتعلم والتثقىف وأحاطه بالأساتذة والمربين يعلمونه معارف اهل زمانه . 
فحصلما فی وقت مىکر ٤‏ على ما بقول هو . فقد تحدث عن نفسه حديثا 
اقرب الى الخال نقله تلسذه ابو عبد الله الواحد الجوزجاني . إد بزعم أنه 
أم دراسة الأدب واللغة وتعل القرآن وهو ني سن العاشرة . ودرس الفقه 
وقراً المنطق واندسة وانتقل الى الجحسطي واشتغل بالعل الطسمعي والإهمي 
وكذلك مارس صناعة الطب وذاع له صت واسع فيه حى لقد بداً 
فضلاء الأطباء بقرأونه عله “ کل دلك وهو ل يتجاوز السادسة سره 
من عمره ٤‏ على ما يقول . 

واستموته دراسة الفاسفة فانصرف الما سنتين كاملتين باحثا مستقص ا > 
وکان كلا حز به أمر أو استعصی عله مشکل › یدخل المسحد ويتل 
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الى اله ان ديه وينير له الطريق؛ قيستجنب الله له ويكشف ما به من ضر. 
وكان بقضي اللمالي الطوال ساهراً » فكان اذا غالنه النعماس أبعده عنه 
بكأس من الشراب . فاذا استسلم للنوم تکشفت له حاول ما اعتاص 
عليه من مشا كل ومعضلات أجدته في عالم البقظة؛ وانفتحت علبه مغالىقما. 
وقرا کتاب ب ( ما بعد الطبيعة ) لأرسطو فما كان يفم ما فه والتبس 
علبه غرض واضعه ؛ حت أعاد قراءته اربعان مرة وصار له عفوظا › 
وهو مع ذلك لا يفمه . الى ان حضر ذات بوم في ( الوراقين ) ويد 
دلال جلد ينادي عليه » فعرضه على أبن سينا > فرده هذا رد متارم ٤‏ 
فقال له البائم : « أبيعكه بثلاثة درام وصاحبه محتاج الى ثنه»»“ فاشتراء 
ان سينا على مضض » فاذا هو كتاب لأهي فصر الفارابي في ( أغراضص 
ما بعد الطبيعة ) . فأسرع في قراءته ٠‏ فانفتح عله فى الوقت أغراض 
کتاب ارسطو “ وتصدى في الوم التالي بشيء كير على الفقراء شكراً 
له تعالى . 

وني هذه الأثناء - وكان في السابءهة عشرة من مره استدعاء 
نوح بن منصور سلطان خاری لعالته من داء أ به أعحز 'نطس الأطباء « 
فشفاه ابن سینا وصارت له عنده حظوة. وعرفانا بفضله فتح له خزائن 
کتبه ومکنه منہا ٤‏ فقرأها ان سینا وظفر بفوائدها . ثم احترقت هذه 
الكتبة لأساب مجہولة “ فأشاع قالة السوء انه هو الذي أحرقما “ قائلين 
انه اغا فعل ذلك لبنفرد ما حوته المكتة من نفائس المحككة وذخائر 
الملل والفلسفة . 

ولا بلغ ثانية عشرة سنة من العمر فرغ من هذه اللوم كلها کا 
قول ٠‏ ؤكان اذ ذال للبم احفظ > ولكن يمد بعد أن تقدم في السن كان 
العلل معه أنضج نضح » ولا ۾ بتجده له شيء بعد ذلك . 


ده هي الرسة الایل ن س اء ا سينا ؛ وهي مرح تتسم 
بالاقىال على مناهل المحكة › أما المرحلة الثانبة من حباته فپي مرحلا 
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٤‏ المطاء رالانتاج > وهي تدا ف الحادية والشرين من مره . وي هذه 
الأثناء مات والده ؛ فتصرفت به الاحوال وتقلد شيا من اعمال الدولة 
دون ان بنقطم عن مېمته . وم يکن من السہل على ربل من غير ممدن 
ابن سينا ان بواصلل التالىف والكتابة رعم كثرة أعاله وقي عصر 
تتنازعه الخلافات السماسة والمذهسة وتصطرع فه الفتن . وكان ديوع 
صدته فی الطب كفل بابعاده عن جو الكتابة والانتاج › ولكنه استطاع 
وسط تلف الأعاصير أن خلو الى تفسه ساعات طوية ينحب لنا فا 
أعظم آثاره » فالمشاكل الكثيرة وشؤون الحباة المضطربة لاتعوى انثيال 
المماني على القرائح المندفقة والعبقربات السامقة . 

وقد تأثر ابن سنا كثيراً بوفاة والده › فغادر نخاری الى جرجارت 
حسث تعرف بتاسده وصديقه ابي عبدالله الجوزجاني الذي اصطحبه ابن 
سينا طوال حاته وأملى عله جزءاً من سيرته . ثم تعرف هناك ايضا بأبي 
عمد الشبرازي الذي خصص له دارا يلتقي فسا مع تلامذته ويعقد هم 
فسا جلات العل والمحجكة . 

ول تلبث اعاصير السباسة ان هبت على جرجان فغادرها الى مذان 
حىث استوزره امرها شس الدولة بعد ان شفاه أن سنتا من القولنج . 
ولكن عكر الامير اروا على الفتلسوف وأغارواعى داره فنهبوها وزجوه 
ف السجن » وسألوا الامير قتله فامتنع منه وعدل الى نه عن الدولة طلا 
لمرضاتہم “ فتواری ابن سينا اربعين وما . فعاود القولنج الامير شمس الدولة 
وطلب الشبخ الرئيس › فاعتذر الامير البه وأعبدت اله الوزارة ثنية بعد 
ان عالجه ابن سنا وشفاه . حت اذا توفي الامير رفض فىلسوفنا الوزارة 
فی بلاط خلفه تاج املك الذي اتمه مكاتبة علاء الدولة سراً. فتوارى 
عنه ابن سينا »> فدل" عليه بعض اعدائه وأخذوه الى قلعة يقال ها 
فردحان » وهناك انثأ قصدة منها هذا الببت الممزوج بالفلسفة : 

دخولي بالنقين کا تراه وكل الشك في امر اروج 
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وبقي فبها اربمة أشهر . ثم افرح عنه ابن مس الدولة ورده الى 
مذان. ثم عن" له التوجه الى اصفہان فخرج متنكراً وتزل في كنف امیرها 
علاء الدولة الذي اكرم وفادته . وهناك ادر كه مرض القولنج الذي طالا 
شفي ابن سينا منه الآخرين › ولکنه ال يستطم شفاء نفسه . ولا يئس من 
المحباة قال : « المدير الدي کان دير بدني قد عحز عن التديير . والآن فلا 
تنفع المعالجة + ثم نفص ندیه من الدنا وانصرف الى العمادة وقراءة القرآن 
وتصدى يا معه على الفقراء ؛ ورد المظام الى من عرفه واعتتى مالىكه ثم 
مات وله من العمر خمسون عاماً . 
شخصيته 

ون خلال ما وصل السا من تراحمه ندرك اته | یکن الفیلسوف 
الزاهد المنطوي على نفسه كالفاراي »> بل كان يؤثر الاختلاط بغيره ولا 
سما اهل الطبقة الارستقراطمة . وكانت حاته صاخىة زاخرة .الذشاط 
والعمل حاف باللہو والمنعة وغشان مجالس الشراب والطرب . لقد كار 
مقبلاً على الياة بقدر اقباله على العلم “ وكان مه ان ينال منما اكار 
حظ مستطاع قبل ان بدركه الأجل . لقد انتشى من الكأس الترعة 
واستمتع بالغبد الأمالبد > ولكنه ايضا عكف على الكتاب بلتهمه ولا الى 
الله يستغفره . فقد كان يؤثر الحباة العريضة القصيرة على الحساة الطويلة 
الضبقة › وبذلك في تكون - مح مزاجه - ادعى لن تعاش . 

برع في جميع ممارف عصره وكانت له شهرة واسمة في الطب ؛ء 
فعالج تادا وتکےا . وکأن جد الحفظ سریع التالىف › فادا عزم 
على السفر حمل أوراقه قبل زاده » واذا دخل السحن طلب الكاغد 
رالمداد قبل الطعام والشراب ؛ فجوع العقل كان ينال منه قبل جوع 
المهدة . وكان اذا تعب من القراءة والكتابة جلس يفكر ويقلب في 
خاطره وجوه الرأي فتغثال علبه المعاني وبنطتى بالحكة. 

ومع يقيفنا يأنه قد أخذ يموع فلسفته من القارابي الذي مهد الطربق 
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وحدد القضايا » الا انه تكن با أوني من فدرة فذة على الان والايشاح 
والاستطراد الجنل. ان بجمل فلسفته هو تنتشر بين الناس . فقد 'قدر 
لۇلفاته أن تعش وتغزو العقول والقلوب › حتى لقد 'فسبت اله آراء 
هي ق الحقىقة للرائد الأول آي نصير الفارابي . ول بقتصر آثره عل 
اشرق وانما امتد الى الغرب ايض . بل ان الغرب الذي كان على أبراب 
نيضة عظىمة كان اكثر اهتاما به من الشرق الذي كان قد تى أكلل 
واستفرغ امکانباته » فأخذ يلهث وبتردى في الطريتى الحتوم . فقد عرف 
الغرب منزلة ابن سينا وقدره حى قدره › بل لقد ظلت كته تدرس 
فى الحامعات الاوربة حى عصر النيضة . 

ولمن كان فلاسفة الاسلام م يدرسوا بعد دراسة كافبة ولم ينالوا في 
سلسلة الفكر الانساني المنزلة اللائقة بهم “ فان ابن سينا يعد من هذه 
,الناحة اكثرهم خطاً با لقي من البحث والدراسة واكثرم شيرة سواء في 
الشرى أم في الغرب . كا حظي عل النفس عنده على وجه الخصوص 
بمزيد من عناية الباحثين واهتاممم . 
آلاره 

تمددت کتب ابن سنا وتنوعت موضوعاتا . فقد ذکرت لەمۇلفات 
كثيرة زعم البعض انها تزيد على المئتين › وقال آخرون انيا لم تتمد 
المئة كتاب . 

وأهم ما روصل إلبنامن كتبه : 

( كتاب الشفاء ) : وهو اشه بموسوعة فلسفبة يقع في انبة عشر مجلداً 
ويبحث قي المنطقى والطسسصات والرياضات والا مات . 

(كتاب النجاة) : وهو ختصر (كتاب الشفاء) في بعض الواضع ونقل 
حرفي في بعضبا الآخر . وهو في ثلاثة اقام : النطى والطبرعبات 
والإشات . 

( الاشارات والتنبسهات ) : وهو آخر ما صنف ابن ميا فى الحككة 
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وأجودء ک بقول | ن آي ا صيبعة . وقد أورد المنطق في عشرة مناهج ٤‏ 

( القافون في الطب ) کناب ضخم في اربعة عشر لدا صنفه ابن 
الى الشرح والامجاز > الى ايفاء البحث حقه من السان . 

( كتاب المحكة المشرقبة ) : لي يعرف مضمونه على وجه الدقة إذل 

(كتاب السياسة) : في اصل الاجتاع واختلاف مراتب الناس وساسة 
الاأنسان غو دفسه وأهل وولده وحدمة ودخل وڪره 0 

( جامع البدائم ) . 

( سبع رسائل ) 

( أحوال النفس ) . 

( رساله اضحوية في آمر المعاد ) . 

( التعلىقات على كتاب النفس لأرسطو ) 

( رسالة في إثمات الشسوات ) . 
اسلوبه 
منا والاتحاه الذي تسير فىه والغاية التي تهدف الما “ ولكنه مختلف عنه 
ق قدرته الفدذة على التوضح والسان والدقة ي تقربر المطلوب تارة؛› وعلى 
التعلبال وطول النفضّس وكثرة الاستطراد تارة اخرى . 

ولکن هذه الميزات في اسلوب ابن سينا ل تتوفر له حمل واحدة › 
بل على درجات . فعبارته في كتبه التي صنفما في اوائل حباته ليست 
في متانة عبارة كتبه الاخيرة ولا في وضوحها وقوة بيبانا . فكان كلا 
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تقدمت به السن وازدادت خبرته العلمة ونضوحه الفلسفي صقلت عبار ته 
واتضحت ألفاظه وازدادت حسنا وصفاء ونصوعا وبلغت من الابقاع 
وقوة التعبير والدلالة مال يكن لما من قل . وهذا فإن كتاب ( الإشارات 
والتنسهات ) اجود كته وأكثرها سلاسة ومتانة . اما كتاب ( الشفاء ) 
فأقلها جودة وأ كثرها غموضاً وتعقداً › ومعم ذلك فإن اسلوبه في هذا 
الكتاب الأخير يظل اقضل من اسلوب الفارابي الذي ل يطرأً عله تغسر 
يذ كر طوال حاته الفلسفىة كلا »او كاد . 

وينحو ابن سينا ايضا في بعض رسائله منحى رمزيا شعربا للتعبير 
عن آرائه > فيرمز إالمرأة الى الشهوة ؛ وبالطير الى النفس ؛ وبالارق الى 
الخطفة الإضة > وبحي بن بقظان الى العقل الفقعال الخ . وبذلك يضفي على 
كتاباته جال رائعا وسحراً اخاذاً ورونقا قلا جد له نظبراً فى الآداب 
العالمىة كلا . 
فلسفته 

القلسفة عند ابن سينا هي ) كانت عند الفارابي - العم بالوجود عا 
هو موحود ') » وعل المبادىء التي تقوم علبما الملوم الجزئية . 

والغاية منها هي - كا كانت عند الفارابي ايضا - تهذيب النفس 
الانسانىة واستكالما لتحصل ها السعادة . يقول ابن سينا في كلامه على 
الغاية من الفلسفة انها « صناعة نظرية بستفضد منما الأنسان تحصل ما عله 
الوجود كله في نفسه وما علنه الواجب مما بنبفي أن يكسبه فمل › 
لتشرف بذلك نفه وتستكمل وتصير عالا معقول؟ مضاهباً العا ا موجود 
وتستمد للسمادة القصوى في الآخرة › وذلك بحسب الطاقة الأنسافىة . 

ولا كات الفارابي هو الذي وضم القواعد وأقام البناء وقررالمذهب 
الفلسفي في الاسلام فقد كارن على ابن سنا ان يترسم خطاه ويسير في 

. اي العلل بالوجود الطلتق دون نظر الى نوع هذا الوجود‎ ١ 
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الطريبق الذي مہده »> لکن بأداء اوفی وبان اتم وسبك أجل ونصوغ 
اجلى »> وشرح اكثر تفصبلا . اذ تعود شهرة ابن سنا الى غزارة انتاجه 
وسېولة اسلوبه ووضوح عبارته واشرای دیباجته › وقدرته على المممم 
والتنستى والكتابة الموسوعبة > مما اكسبه شهرة واسعة ومكن القراء من 
فېمه وتذوی آرائه › ومعظمپا ورد غامضاً مستغلقا عند الفارابي . 

وليس معنى دلك ان ابن سينا اقتصر على النقل والشرح > نقل فلسفة 
الاوائل وشرح فلسفة الفارابي . فمو ا بحذ حذو افلاطون وأرسطو شأن 
المقلد الأعى »بل لقد جمع بينها ومزج تعالبمها رغم امتزاجا قبل خلال 
الافلاطونية الحدثة »> وأخرج تمالمها في حل جديدة اضاف السا تحاربه 
الحاصة . فمو لم يقبد نفسه بمذهب فلسفي يعينه وإنا كان ينتقي خير ما 
تطمئن اليه نفسه عند الاقدمين › بل کثیراً ما اقش آراءم وندد احق 
لقد قال اكثر من مرة : «حسبنا ما كب من شروح لمذاهب القدمأء . 
فقد آن لتا ان نضع فلسفة خاصة بناء . وكذلك ل يتقبد بالفارابي نفسه 
بل لقد خرج عليه واختلف معه في مواضع كثيرة من فلسفته ا سارى 
في حه . 

وفلسفة ابن سينا فلسفة عقلبة في اصوطما ومبادا » صوفبة في ألفاظما 
وتعابيرها ء توفيقبة في غاياتما وأهدافما . فهو كالفارابي يمن بالعقل الفمال 
مصدراً للعلم والمعرفة كا يؤمن به ايضا مصدراً للالمام والوحي . وهو لا 
بقل عنه امانا بإمكان التوفىق بين الفلسفة والدين . 

ولي نفهم فلسفة ابن سينا على حقيقتما بحب ان نفرّق بين ما يكن 
تسمبنه (مذهب ابن سینا في ظاهره) و (مذهب ابن سینا في سره وباطنه). 

فأما مذهب ابن سينا في ظاهرء فيو المذهب الذي أذعن غه طالب 
المشائن ؛ فلخص مبادځم ف ( الشفاء ) و (النحاة) وفى احزاء من (الإشارات) . 
ولا حرج عليه فتلك كانت فلسفة العصر ومذهب التقفين الاسلاسين › 


, اخنةا هده اللسمية عن اين طفمل في نقده لفلسفة ابن سينا‎ - ١ 


{۸٠ 


وأخص ما غاز هذا المذهب الخلط بن افلاطون وأرسطو من خلال 
توعات ) افلوطين وأ ار الشراح . ومن هذه الجهة لا يعدو ابن سينا 
ان يكون أشبه العم القدير الذي يمرض الآراء وحسن سبكهما وصاغة 
بأداء افضل ساعد على فہمما واستمماا ٤‏ دون ان حدث تغیراً ذابال في 
ابن سدنا من لعد د ك أن صي قهھ قد ما وبزيل ما ىسى ان بکون فه 
من اشواك وحشائش ضارة. 

وأما مذهب ابن سينا في سره وباطنه فیتبدآی لا فى اقوال متفرقة 
وردت في الجزء الأخير من ( الإشارات ) وهو الجحزء المعروف بقامات 
المارفين من النمط التاسع » وكذلك في رسائله الصغرى الى عكن القول 
انا تعر تعمەر ا تاا عن مدهب این سینا ا حقىقي . وي هذه الاقوال نراه 
پا حم شان ويشنع علمم و لسفه آراءم وبقول اذه اما صف کسه 
المشائىة اسنحابة لطلب جماعة من الشائين المرب . ومن اء ان نظفر 
بالفلسفة ؛ الجقمقمة فعلنه بقراءة كتاب ( اللواحى ) »> وهو كتاب وعد 
بکتابته بعد ( الشفاء ) وقال في الغرض منه ان يكون كالشرح لكتا 
( الشفاء ) . وأغلب الظن انه ل ينجزه . 

وإدا كان ابن سينا لم يتم كتابه ( اللواحى ) الذي وعد به فېناك كتاب 
آخر اتمه بالفعل لكنه م يصل الناء وهو كتاب ( الحكة المسرقية ) الذي 
بحيل عليه كل من بريد الوصول الى فلسفة ابن سينا الحقبقية . فإبن طفل 
الذي تنبه الى هذه التفرقة بين مذهب ابن سينا في الظاهر ومذهبه في 
سر ٭ وباطنه › بقول قي قصته الشمورة ( حي بن يقظان ) | 

« وأما كتب ارسطوطاليس فقد تكفل الشبخ ابر على بالتعبير عا 
فا وسلك طريق فلسفته فى كتاب ( الشفاء ) “ وصرح فی اول الکتاب 
بان الح عنده = عر دلك ؛ واته إنا الف ذلك الكتاب ب على مذهب المشائن . 
وإن من أراد الحتى الذي لا جمجمة فه فعله بكتابه في ( الفلسغة المشرقة ) . 


- هن الفلسفة الي نانة. . 
س ليونانية... 4۸1 


وغن عى بغراءة كتاب ( الشقاء ) ورقراءة كتب ار طو طالنس ظېر له فی 
| كث الأمور اها تتفق وإن كان في كتاب (الشفاء ) أشاء تبلغ الا 
عن ارسطو . وإذا اخذ جميع ما تطبه كتب ارسطو وكتاب ( الشقاء ) 
على ظاهره دون ان بتفطن لسره وباطنه لم يوصل به الى الكال حسما 
تبه علبه الشىخ ابو علي في كتاب الشفاء » “ . 

ولقد قام جدل عنيف حول كتاب ( الحكة الشرقية ) الذي إ بصل 
النا منه سوى المزء الخاص الط . وأغلب ااظن ان ابن طضل اطلم 
على هذا الكتاب فوقف رسالته ( حي بن بقظان ) على بث ما کله بثه 
من « اسرار الحكة المرقبة الى ذكرها الشبخ الرئيس ابو علي بن سينا . 
فاعم ان من أراد الحتى الذي لا ججمجمة فبه فعليه بطلبما والجد في 
اقتناا ۾ '"' . 

فإذدا صح ظننا كانت قصة ( حي بن يقظان ) هي التعير التقربي ‏ 
ادا لي تكن التعبير الحقمقي - عن ( الحكة الشرقة ) لابن سينا ؛ وبالتالي 
عن فلسفته الحققة . 

© 

هذا والطابع العام لفلسفة ابن سينا - سواء فى مظمرها او خبرها - 
هو كا كان الحال عند أستاذه الفارابي ‏ طابم التوفق بين الحكة 
والشريعة > بين تعالم ارسطو الممتزجة بتعالم افلاطون والافلاطونة 
المحدثة ؛ وتعالم الاسلام المتأارة بالتشيع والتسمة بالتوسع في فهم النصوص 
والمعد عن التزمت والتشدد وعن التزام الحرفسة ٍ فا لمعاو م ان ارطو 
صل الی این سینا - کا ا بصل الى استاذه - خالصا نقا »> وإنغا 
وصل اليه تلطا بتعاليم الافلاطونىة الحدثة التي أضافما تلاممذ افاوطين 
الى مؤلفات ارسطو فی شروحہم نما وتعلىقاتیم علا . 

. مکرر‎ ٩۲ ان طفل : حي بن بقظان › ص ۳ س‎ ١ 

المصدر السابى ص ؛ مكرر . 
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ومحاوله التوفق هذه لا تظېر عنده - ستظپر عند ابن رشد من 
بعده - في صورة نظرية كام قاعة بذاتها واا هي تظہر عنده - کا عد 
الفارابي من قبله - في مفردات المسائل والقضابا التي عالجما بروح قوفقبة 
يقرب فبا المسافة بين الدين والقلسفة “ محيث بجعلما قريبة من الدن 
بعد تجريده من كثير من حساسباته » كيلا يفرط في اتجاهما العقلي › 
وبذلك جملا مقبولة في اوساط النققين وذوي المول العقلمة من المتدينين 
المتساعين . آما المتزمتون من اهل السنة فلا سبل الى اقناعهم بها > 
ولذلك فقد أعانوا النكير عله ونددوا به وصرحوا بكفره . ولا نود 
أن نستطرد هنا فما يكن ان بؤخذ على نظرية التوفضق هذه من مآخذ 
وفي ردنا على هذه المآخذ › فذلك أمر قد فرغنا منه حين الكلام على 
الفارابي “ فلا نعود اله ›» فالفارابي واين سينا من هذه الناحة سواه . 
تصنيف العلوم 

تعرض ابن سنا لتصنىف العلوم في عدة مواضم من كتبه وكارٺ 
تصلبفه هما في موضع غیره في موضع آخر . فېو ام بلتم تصنيفا واحداً 
ها في جمبع كتبه بلكان هذا التصنىف ختلف باختلاف تجربته الفلسفىة ونو 
استقلاله الذاتي . في ( عبورن المحكة ) مثا يتننى اين سينا التصذىف 
الارسططاليسي الذي يقوم على التفرقة بين الملوم النظرية والعلوم المملية > 
ولكنه في اواخر ايإامه وفي ( منطتى الشرقمان ) بصورة خاصة › يصنف 
اللوم تصنيفا آخر › إذ يقسمما الى قسمين : 

أ - علوم لا يصح ان تحري احكامها الدهر كله بل في طائفة من 
الزمان مم تسقط بعدها ؟ 

بپ س علوم متساوية النسب الى جع احزاء الدهر “ وهذه العام 
أولى بأن تسى حكة . 

وهذه الاخيرة منما اصول ومنہا توابع وفروع . 

فأما التوابع والفروع فهي كالطب والفلاحة وبعض العاوم الجزئية 
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المنعلقة بالتنجم وبمض الصنائم الاخرى التي لا حاجة الى ذكرها. 

واما الاصول فيي القصودة هنا » ويرى ابن سينا انها تنقسم 
قسمين ايضا : 

قسم هو آله ينتفع بها ما ارام تحصبله من العمل بالامور الموجودة في 
العا وقبله › كالمنطق ؛ 

وقسم لبس بالة ينتفع بها في امور المالم الموجودة وفيا هو قبل العام . 

وللقسح الثاني من الاأصول فرعان : احدها بيسعى الى معرفة الحى 
والآغر يسمى الى ممرفة الخبر . 

احدها غابته تزكة النفس إالممرفة »> وهو العلل النظري ويشتمل على 
اربعة علوم هي : العم الطبيمي والمل الرياضي والملم الإهي والعلم الكلي . 

والآلخر غايته العمل وفقا لمذه المعرفة “ وهو الملم العملى . ويشتمل 
هو ابضاً على أربعة علوم هي : عل الأاخلاق › وتدير المنزل › وتديير 
المدينة » والننوة . 

رحن هنا في عرضنا لفلسفة ابن سينا لن يكنا بإالطبع ان تتكلم 
على هذه الاقسام جميعاً بل سنجتزيء بيعضها . فضلا عن ان هناك مسائل 
في فلسفته )م ترد في هذا التصنىف واغا هي 'تستخلص استخلاصا من 
أقواله المنقرقة هنا وهناك . لذلك فاننا في عرضنا لفلسفته سنسير بحسب 
التقسم التالي ؛ لانه في رأينا بل بنواحي فلسفته إلاما واسعا بكفي 
لاعطاء فكرة ساملة عنما : : 

١(‏ ) فظرية المعرفة ( ۲ ) المنطتى ( ۴ ) الواجب والممكن ( ٠‏ ) الفيض 
)٠(‏ الطبيعة ( ١‏ ) النفس ( ۷ ) النبوة (۸) التصوف ( ٩‏ ) الاخلاق 
٠١(‏ ) السياسة. 
١‏ نظرية المعرفة 

لا بكاد رأآي ابن سينا في مصدر المعرفة وآليتها بختلف عن رأي 
الفاراي » فيو يذهب مثله الى ان مصدر المعرفة الانسانىة هو فض 
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المقل الفمال . فالعقولات اغا تفبض من المقل الفعال الذي تنتمي البه 
صور الاهنات من مبدع الكل »> ولس الندن وحواسه إلا وسائل تهيء 
العقل الانساني لقبول فيض المقل الفعال . فامحسوسات شأنها عند ابن سينا 
ثانوي اذن خلافا لأرطو الذي يؤكد ان المعقولات انا تستمد من 
السو سات . وقد اسار ابن سينا ف کتاره ( التعلىقات على كتاب النقس 
لأرسطو ) ' الى هذا الرأي ولكنه لم يقبل بل جاء برأي مشرقي 
مغایر له بسطه في جميع كتبه » من شأنه ان يدفع بنظرية المعرفة وعل 
النفس الى مجاهل الإمات . فيو - كالفارابي ‏ حمل الممرفة العقلسة 
مطابقة للماهبات الأزلبة الى لا تتغبر . فالعقولات ا قلنا تفضض عن 
المقل الفعال الذي تنتهي اله صور العقولات من ميدع الكل . وما 
البدن والجواس سوى وسائل تيء العقل لقىول فض المقل الفعال . 

وينتج عن دلك إن الكلي عند ابن سیتا ‏ کا كان عند الفارابي ‏ 
بوحد مسقلا عن وحود الاشخاص المنكثرة « كصورة معقولة بالذات » 
ي فى عقلل الله وعقول اللائكة ( العقول الفلكمة ) فتضص هذه الكاات 
عن عقل اف وتتصل - بتوسط العقول المفارقة - بالاشخاص من حبة > 
وبالعقل الانساني من جبة اخرى » وهو المقل الدي ترد فه الكثرة الى 
تصور كلي . فابن سينا أميبل الى عد هذا التصور صادراً عن العققل 
الفعال اكثر منه نتىجة لةوة التجريد الخاصة بالعقل الانساني ٠"‏ 

هذا وتنقسم المعرفة عند ابن سينا الى ثلاثة انواع : معرفة بالفطرة 
ومعرفة بالفكرة > ومعرفة بالحدس 

فأما المعرفة بالفطرة في معرفة المباديء الاولى كقولنا : « الكل 
اعظم من الجزء » و «أن الواحد نصف الاثنين » و «ان الاشاء المساوية 
١‏ س خطوط لي القاهرة ص ٠۹‏ ١ب‏ . نقلا عن دأئرة المممارف الاسلامة ء الترجة 


العربمة ص ۳۲٤‏ . 
> س انظر دأئثرة المعارف الأ لامة » الترجة المرینة ص +٣٠۹‏ 


لشيء واحد متساوية » الخ .. 

واما الممرفة بالفكرة في معرفة مكلسة وتكون بادراك المحردات 
المعقدة والكليات العامة والانتقاش ہا ٤‏ ومحتاج المرء فما الى جود 
اڪبر من جود النوع الأول . ولا بدركها الا من وصل الى مرتىة 
المقل الستفاد . 

وهناك نوع ثالث من المرفة هو المعرفة بالحدس . فن الناس من لا 
بحتاج ي ان بتصل بالمقل الفعال الى كير عناء وإلى مخريج وتعلم ؛ بل 
تراه کأنه يعرف کل شيء بنفسه حدا ٤‏ رلا قاس ولا معلمٍ › و کأن فه 
روحا ودسبة لا يشغلها شان عن ٿان ولا بستغرى الجحس الظاهر حسما 
الباطن ''“ . 

وهذا الاستعداد الحدس لس على درحة وأحدة ف جم الناس واا 
هو بتفاوت تفاوت] لا بتحصر لي حد . فهو بقل الزيادة والنقصان دالا 
ففي طرف النقصان ينتېي الى من لا حدس له التة ء وق طرف از بأدة 
ينهي الى من له حدس في كل الطلويات او اكثرها او الى من له حدس 
تي اسرع وقت وأقصره . فسمکن ان يون شخص نن الناس مؤيد النفس 
بشدة الصفاء وشدة الاتصال بالمادىء العقلبة الى ان بشتعل حدا اعني 
قىولاً لهام المقل الفعال في كل شيء ٠‏ فترتسم فيه الصور الى في المقل 
الفعال من كل شيء > أما دفعة وأّما قريباً من دفعة . وهذا ضرب من 
الشوة بل أعى قوى النبوة . وبنبغي تسمية هذه القوة قوة قدسبة . وهي 
أعل مراتب القوى الانسانىة "' . 

وهکذا » فمن الناس من بکكون من اصحاب المعرفة بالفكرة وحدها › 
ومنهم من يكون من اصحاب الممرفة بالحدس الى حانب العرفة بالفكرة , 


٣٦۸ و ( الاشارات ) القسم الشاني ص‎ yr ¥¥¥ س انظر ( النحاة ) ص‎ ١ 
, وها نمدهاً‎ 
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وهنم من کون عله کل حدسا ؛ وهۇؤلاء م الانساء . ويسمى المقل 
عندئذ عقلا قدا . ) 
۲ - الخطقى 

محتل النطتى مكانا بارزاً في فلسفة ابن سينا . فقد صنف قي هذا العل 
واحداً وعشرين كتاب) فضلا عن ابحاثه المنطق.ة المتفرقة في كتبه الآاخرى 
يضاف الى ذلك ان ابن سينا قد سما بالمطى الى فمة النشاط الانسانى فحعل 
مثا للمقل العملا 

ويعرف اين سينا المنطى بأنه آلة قانونىة عاصمة للذهن عن الحطاً فم 
نتصوره ونصدق به وموصة الى الاعتقاد الحتى بأعطاء أسبابه ونىج سبل ٠‏ 
وهذا ما بردده ابن سينا في اکثر کته . فېو يعده محرد آله لکنه ف 
( الشفاء ) يذهب الى انه قد تكون آلة وقد نكون حزءاً من الفلسفة ‏ . 
وهذه الآ لة لا يستغني عنما الانسان «إلا ان بكون مؤيداً من عند الله تعالى» . 

وقد اعتمد اين سينا كغيره من فلاسفة الالام - على منطى ارسطو 
وسلك ف کلامه مسلك الفارابي ٤‏ لا سما فى بداية حماته القلسفة . فنحث 

فى التصرر وااتصدىق وأقساما ويي فائدة اانطى وعلاقته مع اللغة وغير 
ذلك ما لا حاجة الى ذكره لأنه تكرار لما جاء عند الفاراي . لكنه 
عندما نضج تفكيره وأحس“ باستقلاله الذاتي - وبسبب اشتغاله بالطب - 
وجد نفسه مسوقا الى تعديل رأيه فى النطقى » او « شى عصا الطاعة »› 
على حد تاره . 

فہناك إذن تطور في الحباة العقلىة لان سينا > كا تلاحظ بح الآ نسة 


3-۰۱ انظر مۇلقات ابن سينا للب قنواتي ص‎ ١ 

. ١١۷ انظر النحاة ص + والاشارات القسم الاول ص‎ ٢ 

+ الشفاء ‏ المنطقى ( المدخل ) محقمق الاب قنواتي وآخرن ؛ المقدمة ص ٠۲‏ - ۴ه . 
ع التحاة »ء ص ١‏ . 
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غواشون اللخصصة في فلسفة الشخ الرئیس '' . فالی جانب کونه فىلسوفا 
فو ابضاً عام له شغف الدراسات التجريية وحرص على استخدام الج 
المي في محوثه . وعكننا بار جوع الى مقدمة ( الشفاء ) ومقدمة ( منطتى 
الشرقبين) وتحلىل مذهبه في القياس؛ ان نقسم حباته العقلية الى ثلاث مراحل: 
مرحلة الشاب > وتنتهي بقمه لإضات ارسطو في ضوء ما کته 
الفارابي ۰ وي هله المرحلة حصل کو العلوم المحروفة ف عصر م ٤‏ م 
انكب على دراسة الطب ومعالجة المرضى . 
العشربن هن تمره . وهنا نفذ الى اغوار النطقى الارسططاليسي القائم على 
البقين القباسي “ فقبله قمولاً حسناً . 
تاریخ دقىق ها . فقد اندفع فيما شيا فشيث] عندما بدأ بحس تدرجا 
بأوجه النقص في ثقافته اذا ظل" دائبا على طريقة التامل الفلسفي العقم 
الدي لا تدعه التحربة والمشأهدة . ولا عرو 1 دلك ٤‏ فېو أنسأن طسع 
على الربط بين اجرد الممقول والعني المحسوس “ وعلى السعي الى محصل 
المهرفة بوسائل اخرى غير اقيسة النطى الارسططاليسي وإن کان لا ینکر 
ميته في تحصيل المعرفة ٤‏ غير انه لا يفي وحده پل بحب ار تلف 
البه نتائج التجربة . لقد رأى انه قد تعجل كثيراً في قول هذا النطى 
على علاته » فکان واجبا عله ان عحصه لي ضوء البرة العلبة التي اكتسسما 
عن استكال مذهبه في البحث بصباغة منطق جديد هو ( منطق الشرقين). 
وقد نجد بعض اثار هذا المنطى في ( الإشارات ) . وأم ميزاته الدعرة 


١‏ - انظر كامتها ( بالفرفسية ) في الكتاب الذهي للبرجان الالفي لذكرى ابن سينا من 


صفحۂ {١‏ ړهھ واللخص بالغربة ص ٤٩‏ ب . 


EAA 


الى تحصل الممرفة بوسائل اخرى غير الاقيسة الارسططاليسمة > وإن كان 
اين سينا لا جحد اهبة هذه الاقيسة من الوجية النظرية > إلا انيا غير 
كافية > ونا جب أن يدا عتصر جديد مستمد من البحث العضي وعله 
في ممبدارت الطب › إلا وهو عنصم التحربة الحسوسة والواقع المشاهد . 
وهذه الوحدة بين الفكر والواقم » وهذا التعاون بين التجربة المحسوسة 
والقباس النظري ها ما قصد الى التعسير عنها فى منطقه الحديد. 

ويظہر تطور تفكير ابن سنا المنطقي اكثر ما بظير في دراسته 
التعريف ٠‏ وهو الموضوع الذي طال ما احبه وعكف على تعمقه . فناك طريقان 
لدراسة التعريف سار فيا تفكير ابن سينا : 

احدها استنتاجي ارططالسي هارسل > يبدأ من المقولات الحر "دة وينتهي 
بالموضوع الحسوس › 

والآخر استةرائي سيناوي صاعد ينطلقى من الخواص الحسوسة في 
الموضوع الى الاهية الممقولة . 

قأما الطريق الاول فقد سلكه ابن سينا في مدأ حاته القلسفية عندما 
کان خاضما لاأرسطو . 

واما الطريى الثاني فقد استةر عابه بعد تام نضجه واحساسه باستقلال 
عن العلل الأول وشت عصا الطاعة عله . 

فالندء بالحواص يكن الانسان من اقتناص ماهىة الشىء والوصول الى 
حقيقته العينية . لا شك في انه لا يصل الما كاملة ولا يعبر عنما فى 
عأمپا » ولکنه على بقین من انه انما بتناول شيا واقعا دون ان على 
في عام امحردات . ويعد ان كان ارسطو حمل معار الحقىقة في المعقول 
اجرد “ فان ابن سينا بجمله في المحسوس الميني والواقم المشاهد “ ذلك 
بان اکر مه فى أواخر حاته كان بقين العلماء “ لا بقن الفلاسفة وحده . 

ان الامة التي يضفہا ابن سينا على الواقم المحسوس من شأنها ان 
تحدث تغبيراً عقا فى القاس . فالمناصر المطلوبة في تناس النسبة الى 
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ارسطو > أي العناصر التي لا بد منا لاقامة الدلنل والبرهان + حب إن 
تکون دائا من الذاتنات اي ما يعبر عن الماهية “ وبالتالي فإن المرفة 
التي 'بتوصل الما بطريتى القىاس هي معرفة كلية عامة تعطي الصفات 
المشتر كة ولا تخوض في خواص الجزئي الحسوس . 

واما ابن سینا ؛ فاته ما کان طبيبا يمى بالجزئنات اكثر من 
بالكليات ١‏ » فانه يقثنص الجزئيات اول ثم يعمم القانون بعد ذلك اذا 
عرف علتما » وههذه العلة لا تسمى عل بقتضى الاهبة › بل مقتضى 
علاقتہا مم مرض ممعین . 

ان هذا التحول الجديد في النظر الى البرهان قد شغل ابن سينا طوبلاً . 
ففي فصل من فصول ( النجاة ) درس ابن سينا كيفية حصول المل 
لا پالضروربات کا کان يفعل ارسطو الذي لا کون الم عنده عو 
حقىقا الا اذا كان مستنداً الى الضرورة »“ وانما درس كىفة حصول 
الع بالممكنات "١‏ الي تتسم للاستشناء وتراعي شرائط الزمان والمكان 
والاحوال الخاصة “ رعم ما لي المىكنات من نقص او ضعف ؛ فحسسا 
انپا اعا تمار عن الواقم المحسوس ؛ ولا على ف عام من احردات العمدة 
عن الحس ٤‏ مها يكن من كال هذه الجردات رشرفيا وعلو متزليً , 

أن هذا التحول كبير للغاية » ولو اننا تزهد به النوم حك إلفتنا له 
ونراه شيا عاديا حداً : لقد اعترف ابن سينا بنظام الواقع 
والحاحة الى الاهاية به والرجوع اله في اقامة البرهان »> وعدم 
الا كتفاء بنظام الماهية الكلية الحردة . فالواقم اصبح موضوعاً العلل بصد 
ان کان مېحوراً قرونا وقرونا . وهكذا فيعد أن كانت العلة المتافزيقمة 
هي المامل الحاسم الأول بالنسبة الى ارسطو > اصبحت الملة التحريبسة 


عنایته بالجزئيات . 
۲ س صفحة ۷ ١١‏ من (القافون) , 
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هي هذا المامل بالنسبة الى ابن سينا » واصبح اليقين مبنب على الوقائع 
المىكنة المحسوسة بعد ان كان قائ على الماهمة الضرورية الممقولة . قفد 
فتح ابن سينا الباب على مصراعبه لىقين خصب مليء بالفاجآت والعناصر 
الجديدة وتخلى عن بقين عقم لا يغني من الحى شا . وهكذا تم الانتقال 
من مرحلة المل القدم الى مرح العمل الحديث . 

وىزداد منط ابن سنا قربا من التفكير الحديث في نص من نصوص 
قانونه ( یذ کر فه سبع قواعد ينبغي مراعاتما لاستخلاص قوى الادوية 
من طريتى التجربة الطببة »> منها ثلاث تسمى في مناهج البحث الحديشة 
طرد بق الاتفاق ) dif férence ) فاlتخîl ةzuرطy ( concordance‏ ( 
وطردقة التفبرات الصاحة ( Variations concomittantes‏ ) والقواعA4‏ 
السبع او الشرائط التي يطلب ابن سنا مراعاتها في النص المذكور هي : 

١‏ - مجحب اث يكون الدواء نق خاليا عن اي كيفية مكتسبة 
او. عارضة . 

٣‏ حب عزل فمل الدواء عن الشرائط الاخرى لتا كد من انه هو 
السبب الوحيد النتيجة التي تم الوصول اليما . 

٣‏ - بحب تجربة الدواء في أمزجة متضادة وأحوال متباينة ويتبع 
فمله فبا . 

۽ قوة الدواء حب ان تقابلما ما يساوا من قوة العلة. 

ه ان براعی الزمان الذي بظہر فبه أثره وفعله » فان کان مع اول 
استعاله كان ذلك دلىك على انه انما فمل ذلك الذات » وإن تأخر فو 
موضع اشتباء ٤‏ عى ان یکون قد فعل ما فعل بالمَرَّض » اي باساب 
خارحجة عنه طارئة علبه لا جوهرية قمه . 

٦‏ ان براعی استمرار فعله على الدوام او على الاكثر > وإلا فصدور 

١‏ س صفحة ٠٠١ - ١١ ١‏ من طبعة روما سنة ٠٠١۳‏ نقلا عن كامة غواشون في الكتاب 
اللعي ص ٠*٦ - ٠١‏ . 


الفعل عنه انا كان إالمَرّض . 

۷ - بحب ان تكون التحرية على بدن الانسان » فما بصلح للانسان 
قد لا يصلح للأسد مثلا > بل ان بعض الادوية كالبيش مثلا له بالقتاس 
الى يدن الانسان خاصبة السمة ولیست له بالقباس الى بدن الزرازر . 
ولذلك فانه ان جرب في غير بدن الانسان جاز ان بتخلف فعله . 

هذه هي الشرائط الطاوبة في استخراج قوى الأدوية من طريق 
التجربة . ومع ان ابن سينا م يستممل كلمة ( فرضية ) هنا فإنيا هي التي 
ټوجه تفکیره في هذه التجارب . انه يلح عى التجربة - وهي ملاحظة 
مستثارة ‏ وبؤ كد امنتٻا هي ؛ بنا کار ارسطو يکتفي اللاحظات 
المكررة . وبصارة اخری » ان ان سينا قد انتقل بذلك من فكرة 
الاستقر اء الارسططالسي الى فكرة القانون بالمعنى الحديث » أي الذي يعبر 
عن قيام علاقات اابتة بين الظواهر لا تتمدل ولا تتخلف . 

© 

هذه ترجمة موجزة البحث القم الذي سامت به الآ نسة غواشون في 
الميرجان الألفي لذ كرى ان سينا . وهي تعترف انه عبض من فض هذا 
القتلسوف المملاق الذي سى عصا الطاعة وتقدم عصره فروتا طودلة . 
فجمع الى المزاج المتافيزيقي الحاجات العميقة لرجل المملم. ان شرائط 
التفكير التأملي البحت لم تكن لتشفي عليله “ فإن اتزافه الباطني ) بتحقق 
إل بعد ان قدم التبرير النطقي لفيمة البقين الذي ظل يمى في طلب 
وبذلك بمكن القول انه شى الطريتى وأضاء امحجة ومد السسل . 

۴ - الواجب والممكن ( الله والعام ) 

يفرق ابن سينا ني الاشياء - كالفارابي من قبله - بين الاهية والوجود 
ليجعل من الله عة فاع تنح الاهيات وجودها ۽ بعد ان کان الله عند 
ارسطو عل غائىة لا عل ها ولا شان إلا ان تعقل ذاتما بذاا ولذاا . 

فمن الكائنات ما لا بؤخذ في حده معنى الوجود إذ ماهيته غر 
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وجوده ٤‏ کالثاث ملا لا بازم عن تصورا له في الدهن انه موحود في 
الواقع . وهكذا سائر الاشاء . ومن الكائنات ما بحب ان يدخل في حده 
معنى الوجود . وهو الله تعالى > إذ لا تنفصل فه الاهبة عن الوحود. 
فليست الاهىة والوجود شيثا واحداً إلا في الله » أما فيا هو خارج عنه 
فالوجود معنی زائد على ماهیته » عارض من عوارضما . فېو إذن محتاج في 
وجوده الى عل . ولا كانت العلل لا عكن ان تمر بلا نهاية لامتناع الدور 
والتسلسل » فلا بد من الانتهاء الى عله اولى ماهنتما عبن وحودها. وهذه 
العلة لا كن تصور عدم وجودها لأن ماهيتما الوجود نفسه ولانيا مدا 
کل وحود ؛ وکل ما عداها قە کن تصور وحوده أو عدم وحجوده على 
حد سواء > لأن الوجود فيه غير الماهبة . وهكذا يؤدي التسيز بين ماهية 
الشيء ووجوده الى التسيز بين الممكن والواحب . 

فكا ان الفارابي في محث الوجود بقول بقسمته الى واحب وعكن 
وبارتباط احد طرفبه بالآخر ؛ كذلك ان سينا. فو يتفق معه في جوهر 
الففكرة وني المناصر التي نتكون منا والإتجاه الذي تسير فبه والغابة التي 
تهدف الها ؛ ولكنه يناز عنه ني تفاصدل هذه الفكرة والدفة في تقربرها 
والقدرة على عرضما بمزيد من الشرح والايضاح والتبسبط والاناة وطول النفَّس. 

قابن سنا كالفارابي من اصحاب المذهب الشائي ق الوحود ؛ ومن 
اصحاب التعير عن احد طرفه بيواحب الوحود وعن الطرف الآخر 
بممكن الوجود . وواجب الوجود « هو الموجود الذي مت أفرض غير 
موجود عرض منه محال ؛ وان المىكن الوجود هو الذي متى فرض غير 
موجود او موجوداً لإ يمرض منه محال . فالواجب الوجود هو الضروري 
الوجود ؛ والممكن الوجود هو الذي لا ضرررة فه بوجه »' . 

ولعلنا نلاحظ هنا فرق طفىفا بين ابن سنا والفارابي في قعريف 
الىكن . فقد وصف الفارابي الممكن كا مر معنا باحك عله بناء 


. ١ والنحاة » الا سات القالة + قصل‎ ٠ فصل‎ » ١ الثفاء » الالهنات ؛ مقالة‎ - ١ 
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على سى واحد من سقه فقط ء فقال : « ادا فرضناه غير موحود لم لزم 
منه حال »مع ان الحال لا ازم كذلك عند فرض وحوده انضا ؛ وهو 
الشى الآحر . فررط'” حک عام لمكن بأحد سقىه فقط « ادا فرضناه 
غير موجود » دون الشتى الآخر « او اذا فرضناه موجوداً » فه ايذان 
برحدان الشقى الأول على الى الثانى هم ان طمعة المىكن ل تتحققی 
لا في مساواة احد طرفبه للآخر »> في ماواة فرض وجوده لعدم وجوده . 
وأما ابن سينا فقد كان اكثر دقة في تقربر طبيمة الامكان فلم برحح 
قا على آخر . 

والحلاصة ان عکن الوجود ما يستوي فه الوجود وعدم الوجود. 
وأما واجب الوجود فمو حك التعريف ما جب له الوجود او ما بكون 
وحوده ضرورياً . 

وهناك واحب الوحود بذاته ٤لا‏ بسنب آخر؛ وهو اله تعالى “ ثم 
واجب الوجود بغيره » وهو العام . وأما اعبان الاشاء فممكنة الوجود قل 
ان توحد ؛ فادا وحدت کانت واحىة الوحود بغرها . ان اصلما الامكان › 
في مفتةرة ادن الى ما برجح وجودها وعحققه بالفعل “ وبعبارة اخرى 
اى ما بوجب وجودها » فاذا حصل ما الوجود كانت واج.ة الوحود 
بغيرها » اي بذلك الذي افادها الوجود . فالأريعة مللا واحبة الوحود 
لا بذاتما » بل باجتاع اثنين واثنين معا . وهاك مثا اوضح ؛ وهو مثل 
الاحترای : فالاحتر ای واجب بغيره ٤‏ اي عند التقاء النار بالجسم القابل 
للاحترای » بمنی انه ادا مت النار حسما قابلا للاحتراق فمن الواحب 
ان محتری بہذه النار › فالاحترای لىس له من ذاته ( وإلا ما توقف عن 
الاحتراق منذ الأزل ) بل من غيره وهو النار . فو اذن واجب بغيره » 
و إن کان في الاصل - اي قبل ملاقاة النار - مكنا في ذاته › اي قابا 
للاشتمال ف اي وقت تقترب منه النار . وهكذا فا دام الممكن عبر 
متحقق بالفعل ؛ فذلك بمني ان لا قدرة له على الوحود > فاذا رحد 
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ذلك لآن وجوده أصبح واجبا بالملة الى اوجدته ٤‏ ومن ثم فلا يمكنه 
الأ بوحد وقد وحدت علته . وهذا ممنى قولنا انه واحب . ولا کارے 
وحوده متوطاً يغءره فلا انه واحب بغبره لا بتخلف عنه . 

البات وجود الله  .‏ مما تقدم نستطيع ان نستنتج دلبل ابن سنا 
على وحود اطه . فالطريى الذي سلكه الى ذلك هو طربق القسمة العقلمة 
الى الواحب والممكن . فالوحود إما ان بكون له سيب في وحوده او 
لا سیب له . فان کان له سيب فو الممكن › سواء كان قبل الوحود ادا 
فرضناه فى الذهن او في حالة الوجود . لأن ما يكن وجوده فحصول 
الوحود له لا بزیل عنه وصف الامکان . وان | یکن له سیب ني وجوده 
بوجه من الوجوه فهو واجب الوجود. 

والدلنل على ان في الوجود موجوداً لا سبب له في وجوده ان هذا 
الوجود إما مكن الوجود او واجب الوجود . فإن كان واجب الوجود 
فهہذا هو المطلوب . وإن كان كن الوحود کن الوحود لا صل له 
الوجود إلا يسبب برجح وجوده على عدمه . قإن کان سيه ابضاً عکن 
الوجود تعلقت المىكنات بعضها ببعض » فم يكن موجوداً التة » لان 
هذا الوجود الذي فرضناه لا بدخل في الوجود ما لم يسبقه وجود ما 
لا نتناهی . وهو عال فإدن النكنات تنتهي بواجب الوجود ' . وهذا 
الواجب موجود بالضرورة. وهو و عة لكل وجود؛ ولملة حقىقة كل 
وحود قي الوجود » "'. 

فقد صح إذن ان كل جم تتألف من موعة من الاشاء كل واحد متا 
معلول > فإنما تقتضي عه خارجة عن آحادها» وهذه الم هي الله تعالى . 

وهذا الطريى العقلي البحت الذي سلكه ابن سينا لإثبات وجود الله 
مكتضا بتحلنل طسعة الإمكان دون اعتبار للأشاء الممكنة المحسوسة هو 


۱ انظر الرسالة المرشة » صفحة ۲ - ٣‏ ( ضمعن سسم رسائل ) . 
۲ الإشارات القسم الثالث صفحة ٦‏ . 
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في نظره « اوثى وأعرف » من أي طريق آخر . أقه طريتق الخاصة الذن 
لا بحتاجون الى ان « تقرح عصام » حتى يتنبهوأ الى حقبقة الوجود . فهو 
بری انه ينبغي ألا نلتمس البرهان على وجود الله تداي عله بشي, 
من خلقه . وني هذا تعريض التكلين الذين يتخذون ءن حدوث العام دلبلا 
على وجود حدث له ٠‏ بل يتبغي ان نستند الى تحلبل طمة' الإمكإان 
فقستدل على الواجب. الدي وجوده عين ماهبته بإمكان الممكن الذي يفتقر 

الى الوحود“ لر تعلق الفعول بفاعل بكون من جهة وجوده بغعره › 
أعني الإمكان > لا من جهة الحدوث . إذ ان ارتماط الوحوب الإمكان 
اقوی من ارتباطه بالمحدوث “بل تكاد لا توجد أي علاقة بين الوجوب 
والحدوث 

يقول ابن سينا في ( الإشارات ) بعد إثبات الواجب وبيان ان المال 
مکن محتاج الى عله تخرحه الى الوحود لن وحوده لس من ذاته : 

« تأمل كيف لم بحتج بباننا لشبوت الأول ... الى تأمل لفر نقس 
الوحود ١‏ ولل حنج الى اعتبار من خلقه وفعله › وان کان ذلك دلىا 
علبه »> لكن هذا الباب أوثق وأشرف › اي اذا اغتبرنا حال الوجود ¢ 
فشهد به الوجود من حبث هو وجود» '"' . وفي هذه المسألة متفتى ابن 
سينا مع الفارابي ولکنه اكش منه شرحا وابضاحاً واسہابا . 

صفات واجب الوجوو  .‏ هذا ولا تختلف صفات واحب الوحود 
عند ابن سينا عنا عند القارايي . لکن بنا بتناول الفارابي هذه الصفا 
بأسلوبە الممقد المعروف بالاجمال والتر كيز یتوسم ابن سینا کمادته 
الشرح وبطيل في التعلبل . فواجب الوجود له من الصفات الساطة 
والكال وار امحض ؛ وهو واحد ی المدد لاذه لا یکن ان کون غبره 
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ا له “وهو ليس بحسم ولا مادة جسم ولا صورة جسم ›“ ولا انقسام 
في ذاته ولا اشتراك لغبره معه فی ماهته ٤‏ ولا جوز ان بکون له مثل 
أو ند أو ضد أو شربك » ولا اشارة البه الا بصريح المرفان المقلى > 
ووجوده عين ماهیته » وهو وحده الدي منج اأمكنات وحودها ؛ وهو 
عةل عض ؛ وعاقل ذاته ومعقول لذاته “فمو اذن عقل وعافل ومعةول ٤‏ 
وهذا لا بوجب الكثرة فه لأن صفاته عبن ذاته . فاذا قلنا انه عقل 
وعاقل ومعقول لا نعني في الحة.ةة الا وجوده مسلويا عنه حواز مخااطة 
المادة وعلائةما . وكذلك ادا قلنا عه انه واحد لا تعنى إلا الوحود 
نفه ملوبا عنه القمة بال او ملوبا عزه الشريك ... وهذه الطرقة 
فی فيم الصفات على انيا ف على حبة اللب اخذها ابن سدناعن المتزلة > 
ونجدها عند فلاسفة المسبحية الذين تأثروا به « كتوما الاكويني » مثلاً “ . 

العلم الاي . - لقد كان إله ارسطو لا يمل إلا ذاته »> فهو منشغل 
ہا عاکف عليہا دون سواها . ثم جاء الفارابي فقال ان الله بمل يره 
وهو ددم داته ؛ ولکنه ل دسان صفة هذا العلل . ولا حاء ابن سنا 
اضاف الى مقالة استاذه مقالته هو بأن واجب الوجود انما بعلم « كل 
ميء ٤ل‏ نحو کلي “> ومع دلك فلا يمزب عنه شيء شُخصي ؛ فلا بعزپ 
عله ملقال درة في الاوات ولا ق الأرض » . و فېو عملم الاساب 
ومطابقاا » فبملم ضرورة ما تتأدى اله وما يينما من الأزمنة وما لها 
من العودات ٤‏ لانه ليس يكن ان يعم تلك ولا يمل هذه > فكون 
مدر کا للامور الجزئية من حنث هي كلىة »"'. 

اما كيف يبيعل الله الجزئىات المنغيرة يمعرفة كلمة فيذا ما بشرحه ابن 
سدتا معتمداً على فكرة الملبة ٤‏ فقول ان الله يمم الاسباب التي تؤدي 
الى كل أحداث هذا العام الآرضي “ فسكون بالضرورة عال) تلك الاداث 
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نفسها من حبث هي معلولة “ أعتي من حبث هي خاضمة للقوانين المامة . 
فملله محمط بکل شي ٤‏ لا یعزب عنه مثقال ذرة في السموات ولا في 
الارض > وهذا الم ابع لارتساط الاسباب السات . فى تقررت 
الاساب رالمسات فقد تقرر العام بنظامه » وتقرر ما بيترتب على هذا 
النظام وتةرر الملل به . وبذلك مط عل اله بكل ما في الوحود من 
غير ان خرج من داته > ويدرك جيم الجزئىات التفيرة من غير ار 
تتغر داته . 

ويصبارة أخرى > ان عاسم اف بالاحداث الجزئية في هذا المال لا 
بکون عن طریقی وقوعہا في آناعا وأزمنتہا »بل عن طریق ممداً کل 
مها » أي من حيث تحب باسبابها » كالكسوف الجزئي ٠ء‏ فانه معلوم 
للعلم الالهي بسب توافي علله واحاطة الملم بها » وذلك كمال الفلك : فانه 
انما يتوصل إلى ادراك الكوفات الجزتية لاحاطته باسباما واحاطته بكل 
ما في السياء والعلم بها علا كلا »> فادا وقعت الأحاطة ممم الاسباب 
في الاشاء ووجودها انشقل منها الى جمبع المسبسات . وكذلك الله . 
فاه یعلم کل كرف حصل وزمأان حصوله ؛ والمدة الي تفصل عن 
کسوف سابتی أو لاحقی > حت لا یبقی عارض من عوارضه الا له . 
وهذا الملم يجوز ان حمل على كسوفات كثيرة كل واحد منها تكون 
حاله تلك الال . انما لا يملم الله هذا الكسوف أو ذاك حين حدوث 
وفي عوارضه المحسية المميزة له عن أي“ كوف آخر »لان هذا علم زماني 
لا ازلي > مرتبط بلحس لا بالعقل » فعنصر الزن - وهو سيب التغير 
والتجده - ليس داخل إذن في الملم الإمي وان دخل في متع لى عله 
وموضوعه . فاله لا يدري الکسوف الدي حدث يرم كذا ورؤي يوم 
کذا في مکان کذا » لانه لو دری به لکان عله ناقصا کملنا نحن 
ولاقتضی آن یکون من قبل جاهلا عحدوثه . ا 

وعد يقال ان هذا العلم بخرج الواجب عن بساطته ووحدته . لكن 


£۹۸ 


أبن سنا يتفي ذلك بشدة : فعلم الله بغيره هو نفس عله بذاته دوڻ 
ان یکون في ذلك تغيبر او كثرة . انه کا تقدم عقل وعاقل ومعقول؛ 
وهدا لا بوجب تعدداً فه » لأن كونه عقا واتخاذ ذاته موضوعا لتعقل 
خرجه عن بساطته ؛ لان عله بغبره لا بختلف عن علمه بذاته . فېو 
اذا عقل ( علم ) ذاته وعقل انه منداً كل موجود ؛ عقل اوائل 
الموجودات عنه عنه وما بتولد عنما من الأمور الجزئبة . فجميع الموجودات 
معلولة - بتسلسل ضروري - عن الواجحب > وهي كذلك ممعلومة له 
عله) ازلا . وبعبارة اخرى > أن ذاته هي ميدأ عله بالغير ولس هذا 
القر مصدر علمه . فمو بعقل ما يعده من حنث هو عل )ا بعده ومنه 
وجوده ٠‏ ويعقل سائر الاشياء من حيث وجوبها في سلس الترقيب النازل 
من عنده طول وعرضاً . 

فهو لا يعقل الاشاء من الاشاء ؛ وإلا لكان عله معلولا بها ؛ 

وهو لا يعم الاشياهء عند حدوثما ؛ وإلا لحدث علمه ممما ولتغير 
بتغرها . 

فحسبه ان یعقل داته عله کل موجود لعل کل موجود . 

وهذا لا بثل الوحدة في داته ولا تأثير له فا . 

العناية الإهية . - الملم الإلمي الحط بكل الوجود والمناية الإلحسة 
کلمتان مترادفتان . فالعناية ا يقول ابن سينا هي د احاطة عل الأول ١‏ 
بالكل وبلواجب ان يكون عليه الكل حتى يكون على احسن النظام ٤‏ 
وبان ذلك واجب عنه وعن احاطته به . فبكون الموجود وفق المماوم › 
على احسن النظام “ من غير انبعاث قصد وطلب من الاول الحتى . فمل 
الأول بكيضة الصواب في ترتيب وجود الكل منبع لفيضات اير 
من الكل > "“ . 
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فاذا كان الله خيرا عحضا واذا كان قد ابدع الموجودات على ما بقتضه 
نظام الخير فمن أبن تسرب الشر الى الال ؟ والجواب عن ذلك بأن 
طبمعة العا الامكان . فهو اذ كان مكنا كان بعبداً عن الكال المطلق › 
وبالتالي كارن فبه نقص وشر . هذا هو تعلبل دخول الشر والنقص 
الى المالم . 

وعلى كل حال > فاذا كان في المال شرور إن الخير هو. الغالب › 
وما ترى من شر فإغا وجوده لحكة قد تظهر لنا حينا ولكنها تخفى 
علبنا احبانا كثيرة. وهذه المجكة منوطة بعرفة الأسباب والمسببات في 
العام . فاذا كنا لانيط علا بمجميم الأسباب والمسببات في المال فكيف 
نطمع في معرفة ما فيه من حكة ؟ ان الما خاضع لأسباب › ويذكر 
هذه الاسباب « يظهر اثبات الحكة الإة في وجود هذه الموحودات “ 
وانپا وجدت على آکمل ما یکن ان یکون > وانه ا ختلف عنہا 
شيء من کالما المىكن لها في نفس الأمر '“ ولو كان في الامكان وجود 
أكمل عا هي علبه لا وجدت على غيره . وان هذه الشرور الحاصلة في 
بعض الوجودات ؛ وان كان حصوهما على سبيلل الواجب واللزوم › 
لكنها غير خالىة عن حكة آآامة بها يكون قوام العا . ولولا تلك 
المكة لاا وحدت هذه الشررر > لان الحبرات هي مماديء الشرور . 
فعند استىفاء الخيرات وانتائما رما ظهرت الشرور ورما خفست ... ولكنما 
تادرة دا إلاضافة الى الوجود > اذ هو خير كله او الغالب خاره. 
واما الشرور قبجب اضافتما الى الاشخاص والازمان والطبائم » على حد 
تعبیر این سینا“ ویقول ايضا : 

« ان العام بمجملته وأجزائه العلوية وااسفلية ليس فيه ما خرج عن 
ان بکون اف سبب وجوده وتقدبره وعلمه وارادته ... ویکن اراد 
الأدلة على ذلك : فلولا ان هذا المال مركب ما تحدث فيه الخبرات 
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والشرور وحصل من اهل الصلاح والفساد جيعا + لا تم لمال تظام › 
إذ لو كان الما لا بحري فه إلا ااصلاح المحض ل يكن هذا الما عالمنا 
بل عالا آخر ۲ . 

ومشّل اشر قي العال كمثل لاء والمطر والنار . فجميع ما في الكائنات 
من الخبر لا أت بدون الاء . لكن اذا وقم فبه ناسك غرقى . وكذلك 
الطر » فانه ينبت الزرع ويكون مصدر الحساة للنبات والمحوان . ولكن 
قد يقم من الول التدفقة أضرار . غير ان هذه الأضرار يسيرة الى 
حاتب الخر الكثر . فلو امتنم نزول ا)طر لأصاب الأرض حدب 
وامتنەت الحاة . وكذلك النار ابضاً وما فيا من المنافم وصلاح الما 
مع احراقما ما تقارنه . وعلى هذا جم ما في العام . 

ققد ثىست اذن ان الخبر مةصود باأقصد الأول وبالذات وان الشر 
داخل بالعرض والةصد الثاني »> وان كان كل بقدر . فالشر المطلى إذن غير 
موحود؛ وإغا الموحود شر بالاضافة والمرض. لذلك لا بد من احال الشر المسير 
من أجل الخير الكشر "' . فلس في الامكان ادع ما كان . أو قل إن 
عالنا هو أفضل العوالم الممكنة على حد تير الفملسوف الال اني اللبنتز الذي 
بقول بالتناستى الأزلي . 

قدم العالم : لقد افضنا في الكلام على الواحب وصفاته وما نشت له 
وها تنفى عنه وآن لا ان توف الممكن ( العام ) نصبه من البحث 
والدراسة . فا هي علاقة المنكن إالواجحب ؟ وكيف تحقق ؟ ومتى برز 
إلى الوجود ؟ 

لقد کان ابن سنا کالفارایي ذهب مدهب أرطو 2 ُن 
واجب الوجود جذاب ومە‌شوی لا له من کال تام وہاء مطلق ؛ وات 
العال منجذب عاش لا له من نقص وقبح ؛ ولمذا يسعى لن يكون شباً 
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به . ولکن اين سیتا ‏ کالفارابي أبضاً ‏ لا بقر أرسطر أبداً عىأن 
التحريك مقصور عل الحذب والانحذاب ب فحسب ٤‏ بل هو براه عبارة 
عن فل أو اداع أو إحاد » وان صاحب الفعل والابداع والإحاد هو 
الواجب > وان وقوع الممكن نتسحة لفعله أو ابداعه أو احاده . ويذا 
فقد أمال ابن سينا القافة نحو الدين ٠‏ فأصبح الواجب لذاته في نظره 
قاعلا بعد أن کان في نظر أرسطو معشوقاً فحسب . وهو هنا ان أقر 
أر-طو في ناحية وخالفه في ناحية اخرى على هذا النحو وواف بذلك 
فما أقره وخالف فبه الفارابي قبله “ نميزته من استاذه المظم انما تتحلى 
هنا - کا تحلت من قبل - في التعبير والصياغة وزيادة الإبضاح والتقرر 
لمطلوب بأوحه عحتلفة وطرفى متمانہة دون أن حرج ف ذلك عن 
دائرة استاده . 

لقد كان أرسطو يقول ان العالم قد بالذات وبلزمان قدم اله . وممنى 
ذلك ان الث ل لى المال . وهذا أبذ) عا ام بقره الفارابي ولا تلمذه 
ابن سنتا من دعده . مل هذه الاثننمة ا نوافی عقبدة الاسم الدي بر دد 
دانم ان الله کان ول یکن ممه شيء » ثم کان الله وکان الما همه . 
فالله هو الفاعل الطلق ابدع على غير مثال وهو على كل شيء قدير. 

والحل الذي براه ابن سينا هو حل وسط ؛ء ک كان المحال عاد 
الفارابي . فو كأستاذه يفرق بين القدم بحسب الذات والزمان والقدم 
حسب الزمان فقط دون الدات . فاأقدعم بحسب الدات هو الذي لىس 
لذاته مدا هي به موجودة ٠‏ والقدم بحسب الزمان هو الذي لا اول 
ازمانه ''“ . فالال فدعم حب الزمان دون الدات ٤‏ أي هو فدح 
بالز مان حادث الدات او الوقوع بمعنى أن وقوعه ( حصوله ) لىس من 
نفسه € بقول ارسطو » بل من قبل علته . فلولا علته ل حدث . فو 
دون علته شر فا ورتىة وان کان مص اسا ما زمانا . وهذا مأ يقول به 
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الفارابي وما بقول به ابن سينا ايضا. ولکن اذا قورنت نصوص ابن 
سينا بنصوص الفارابي قى هذه الناحة امتاز عنه إالوضوح في الشرح 
واستخلاص اللطلوب.. فالمام متاخر عن الله فى الذات وان كان مصاحا 
له ني الوقوع في الزمان . وخوفاً من ان يدي القول بقدم العام ومصاحبته 
في الحصول لواجب الوجود » الى الظن بان العال مكتف بذاته غر 
حتاج الى خالق فاعل له - وهو مذهب ارسطو - بين ابن سنا ان 
ذلك لا يمى مطلقا استغناء العام عن الله وقدرته على القمام بذاته دونه ؛ 
بل ما زالت حاجته ماسة اليه وذلك لآن طبعه الامكان كا تقدم 
معنا مراراً ٠‏ فلا يستفيد الوجود إلا من واجب الوجود . ولئن اصطحيا 
فی الوحود زمانا إلا ان مامحب بغیره فوحجوده بالذات متأخر عن وحود 
ذلك الغبر متوقف عله لأنه معلول » فهو لا كان واجنا بغيره اختلةت 
ماهيته عن وجوده ؛ فكان لا بد له من علة خارجة عنه تجمم فبه 
الوجود الى الماهىة لببرز العام الى الوجود بالفعل بعد ان كان بالقوة ؛ 
وهذه العلةَ هي الله . 

قوجود الله علة لوجود العام ؛ ووجود العا معلول عن وجود الله . 
والعلة تتقدم معلوها “ والمعلول بتأخر عن علته . فالمالم اذن متأخر 
بذاته عن ذات موجده . وهكذا فقد جم ابن سنا بين قدم العالقدما 
زمانا وحدوثه حدوا !تا رعبة مله في التوفضقى بين الفلسفة والدين 
وامعانا منه في هذا التوفىق فانه يستعمل كلمة ( ابداع ) علة لوجود 
الكائنات عن واجب الوجود . فالابداع هو « ان يكون من الشيءوجود _ 
لغعره متعلتق به فقط ؛ دون متوسط من مادة أو آلة أو زمان. وما 
بتقدمه عدم زماني لم يستفن عن متوسط . فالإيداع أعلى رتبة من‌التكوين 
والاحداث »۾ اذ التكوين هو ان بکون من الشيء وجود مادي > 
والأحداث هو أن يكون من الشيء وجود زماني »“ واما الابداع فوأن 
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کون الشيء لا من مادة ولا في زمان سایق عله . وهو لىس ٣+‏ 
احداث لشيء لإ يكن > وإغا هو أيضاً اعطاء الوجود الاول لا عن 
شي ء . فاه قدم ازلي لا محصل عنه وجود مادي ل يکن > € انه 
لىس بين الله والمالمٍ زمان م يكن الما فيه موجوداً ثم وجد . وإغا 
الما هدم بقدم علته . فال الذي هو واجب الوجود علة ضرورية من 
شأنپا أن تفمل منذ القدم؛“ ومعاو لما الذي هو العام لا بد أن يكون كذلك 
قدي مثلما. وتقدم الله عله تقدم بالذات لا بالزمان . والثال الذي يضربه 
ابن سينا على ذلك هو : « حركت يدي فتحرك الفتاح “ او ثم تحرك 
المفتاح “ ولا نقول تحرك الفتاح فتحركت يدي › او ثم تحجر كت يدي» 
وان كاتا معا فى الزمان . فده بمدية بالذات » ٠‏ 

ان الإجاد والصنع والفعل كل اولئك « برجم إلى انه قد حصل 
للشيء من شيء آخر وجود بعد ما لم کن » ٩‏ او وجود من العدم. 
وهذا الوجود اقل من الابداع في نظر ابن سينا . لأن الوجود غر 
الاستمرار في الوجود ٠‏ ولان تعلق العالم بالل تعلق ذاني لا زماني . والتعلق 
الذاتي أدل على ال من التعلتى الزماني . فالتعلق الزماني انما يمني احتاج 
العام إلى اله قي ابتداء وجوده بعد عدم ٤»‏ ولنست له بعد ذلك حأاحة 
إليه . بحبث لو أفقد الفاعل جاز ان يبقى العفول موجوداً . كا يشاهد 
من فقدان التتاء واستمر ار قبام البناء بعده . واما التعلتى الذاني فإنه 
بعتي استمرار حاجة المال إلى الل . ومن هنا کان ادل علمه . 

وهکذا فان الابداع لا يعني الخلق في الماضي “ واا هو يعني مجرد 
الامكان . فالامكان الذي هو في اصل تصور الما صفة لا شان فا 
بإلزمان ؛ اا هي تتصل باهبة العال وحقمقة وجوده . اما انه قدأوحد 
في يوم كذا وسنة كذا فمسألة نخرج عن مفهوم الامكان . وهذا ما مز 
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الامكان عن الحدوث . فاذا كان الامكان لا ثأن له بالزمان فان الحدرث 
وثتى الصلة بالزمان ختلط به هعبر عله » وبقدر ما يكون المدوث 
متصلا بالزمان بكون اتصال الممكن بالواجب . وهذا ما يفسر لنا قول 
ابن سينا السابى بأن تعلق الممعول بفاءله يكون من جبة وجوده بغيره > 
اعني الامكان » لا من جبة الحدوث . فالامكان - لاالحدوث ‏ إغاهو 
علة الحاجة الى وجود الواجب الوجود . 


٤‏ - الفيض 
فاأدا | یکن الاإبداع زمانا ولا عن مادة فان سل وحود الموحودات 
عن الله هو الفبض . ونظرية افيض تدين بنشاتما للفارابي كا نعم > ولكنما 
تدين لابن سنا بنموها وتفسرها وانتشارها . ولذلك فېي حمل ق 
الغالب اسمه لا امم استاذه . ولا بختلف جوهر النظرية عند ابن سينا 
عا کان عاد الفارابي . فا متشام تان دا > ولا يزيد ابن سينا على 
نظرية استاذه إلا كثرة الاستطراد والشرح وعرض الفكرة في صور 

ختلفة » ما ها لما حظا اكير من الذيوع والانتشار . 

فالاول ( الله ) يعقل ذاته ويعقل نظام الخير الموجود في الكل وكف 
يكون . وذلك النظام لأن الاول يعقل “ مستفبض كائن موجود . 
فالوحودات لېا اعا وحودها عله . 

ولس كون الكل عنه على سيبل قصد منه » فلس مراده على حو 
مرادتا حى بكون عه قصد وغرض . وكذلك لىس كون الكل عنه 
على سبل الطبم » بأن يكون وجود الكل عنه لا يمرفة ولا رضامنه . 
و کف موز هذا وهو عقل عض يقل ذاته . فیحب ان يمقل انه بازمه 
وجود الكل عنه . فتعقله علة للوحود على ما بعقله » ووجود ما بوجد 
عنه على سبل لزوم اوجوده وتبع له. وهو فاعل الكل ؛ بعنى انه 
الموجود الذي بفىض عنه کل وجود فضا تما مبان] لذاته › ولإن کون 
ما تكو"ن عنه انا هو على سديل اللزوم »> إذ ان واجب الوجود بذاته 


وأحب الوحود من جسم حپاته '' . 

ولا كان الاول واحدآ ليس بحسم ولا في جسم ولا يلقسم بوجه من 
الوحوه “ فلا حوز ان بكون ارل الموجودات عنه » وهي المندعات › 
كثيرة ؛ لا بالمدد ولا بالانقسأم الى مادة وصورة . فالواحن من حنث 
هو واحد اا بوحد عله واحد فقط > واذا وحد ف المقول المفارقة 
ثيه من الكثرة فانغا هي كثرة اضافية اعتبارية او كثرة بالع رض . بعنى 
ان المقل الاول الذي صدر عنه ؛ مكن الوحود قي ذاته واحجب الوحود 
الاول . وهو يعقل ذاته ويعقل الأول ضرورة . فجب ان يكون فه 
من معی الكثرة : 

اولاً عقله لذاته من ححصث انها كانت ممكنة الوجود في الاصل ؛ 

#ن] عقل لداته بأنه واجب الوحود من الأول الممقول بذاته ؛ 

وثالث عقله للأول . 

ولىست هذه الكثرة فىه بسبب الأول > فان امكان وجوده أمر له 
بذاته لا بسدب الاول بل له من الأول وجوب وجوده . ثم ان الكثرة 
الحاصلة عن انه يعقل الأول وبعقل ذاته هي كثرة لازمة لوجوب حدوثه 
عن الاول . فلس عتنع ان کون عن شيء واحد دات واحدة ثم بتبمما 
كثرة اضافة "“ . 

وهذه الكثرة الاضافية في المقل الأول تصبح كثرة حقمةمة بعده .وبا 
ان تحت كل عقل عقا آخر وفلكا عادته وصورته التق هي نفسه ٤فتحت‏ 
كل عقل ثلاثة أشباء فى الوجود . فمن الءةل الأول ينغا عقل الفلك 
الاقصى ونقسه وحرمه . وعن المقل الثانى ينشا كذلك عقل فلك الثوابت 
ونفسه وحرمه . وهكذا الى ان يصل التدرج والصدور الى عقل فلك 
ألةمر ونقسه وحرمه . 
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وكفىة الصدور تتمثل في العلل أو التعقل . فعلم الأول لذاته ينثا عنه 
المقل الأول » وهو علم واحد لا كثرة فه . اماعلم العقل الأول الذي 
بتلوه فمتمدد : عامه لموجده وعلمه لنفه . وعن أشرف الملمين قه ينثا 
اشرف الموحودات عنه . قعلمه بالموحد الأول إِذ کان ارف من علمه 
بنفسه کان سسا فی صدور المقل الثاني عنه »> بىا عله بنقسه كان ا 
ق صدور تفس الفلك وحرمه . اي ان ذات العمقل 'تلاحظ ياعتمارین 
انين : اعتبار كونها في نفسما ممكنة الوجود “ واعتبار كونما بنسبتما إلى 
الأول واجىة الوجود . ولا كان احد الاعتبارين اشرف من الآخر كان 
عل العقل بنفسه من حبث الاعتبار الاول سببا في صدور جرم الفلك 
عنه ٤‏ پنټا کان عامه ينفسه من حنث الاعتمار الثاني السبب في ان يصدر 
عنه نفس الفلك . وهكذا ثلاث جات عتلفة فى الافضلية ينغا عنېا 
وجود ثلاثة اشاء مختلفة قي الشرف والرتبة ايضا : علم بالموجد الأول 
- وهو اشرف انواع علم العقل - يتشا عنه عقل مفارق آخر هو اشرف 
الموجودات الصادرة عنه ؛ وعلم العقل بنفه من حث اعبار ذاته الممكنة 
- اضعف مراتب علمه - ينثا عنه جرم الفلك الذي هو اضعف الموجودات 
الصادرة عنه وأقلما درجة . وبين هذا وذاك في الرتبة علم العقل بنفسه 
من حىث كونه واحب الوحود الأول ٤‏ وينثاً عنه مها هو بين العقل 
الفارتى للقلك وبين جرمه في مازلة الموجودات الناشئة وهو نفس الفلك . 

وكذلك الحال في عقل عقل وفلك فلك حى ينتهي الفبض الى المةل الفعال 
الذي يدير انفسنا . وليس بحب ان يذهب هذا المنى الى غير نباية حى 
نکون تحت کل مفاری مفارى ؛ بل بتوقف الفىض عند عقل فلك القمر ؛ 
المنولي تدبير العقل الانساني في العام الآارضي ''' . 

م ببتدی»ء بمد ذلك عام العمناصر ووحود المادة القابلةٍ للصور , 
وتتدرج المادة في الترقي في عالم العناصر يسيراً يسيراً ؛ فيكون اول 
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الوجود فبها أخس"” وأرذل مرتبة من الذي بتاوه > فيكون أخس” ما فة 
المادة الطلقة ثم الأسطقسات ثم المر كات الجادية ثم النامنات وبعدها 
الح٠وانات‏ ؛ وأفضلما الانسان » وأفضل الناس من استكملت عقل بالفعل . 
وأفضل هؤلاه المستعد لمرقمة النموة . 

وعلى هذا النحو 'تتصور الكفة فى نشأة كل عقل مفارق لفلك ونثأة 
نفسه وحرهه من عقل مفاری سابى عله . وصدور الموحودات ده 
الكيفية وعلى الترتيب السابى دون ان يكون هناك فحوة بين المالمن 
الأعلى والأسفل > لا ”خرج الموجود الأول عن كونه موجداً للكل ومؤاراً 
في الكل . 

ولعلنا نلاحظ هنا ان اين سينا اخذ نظرية الفنض هذه عن الفاراي 
فحافظ على المبادىء والطريقة وعدد المقول والأفلاك وطبممتا .. ولكنه 
وضح بض النقاط وعقما فجاءت اكثر انسجاما وتاسكا . فقد حمل 
الفارابي الفىض يصدر مثنى مثنى ٤وأما‏ ابن سينا فقد جعله بصدر اثلاث اثلاثا . 
إذ ما دام التعقل والإحداث شيا واحداً فىنبغي ان يصدر عن كل عقل 
ثلاثة فىوضات متدرحة في الشرف والرتىة ؛ لا اثنان فقط ؛ کا كان الحال 
عند الفاراهي . 

: 

لقد اكتملت الآن نظرية الفىض ومنت آخر حلقة منها » و حلت مثكلة 
نشأاة الكثرة من الوحدة حلا تختلف الاقاويل فى قمته > ولكنه على كل 
حال سام في تفسير الكون واكتناه سره . نعم هناك اكثر من مأخذعلى 
هذه النظرية . فلىت شعري أي نظرية فى الفلسفة خلت من المآخذ ؟ 
اتوي بفلسفة سلمت من التناقض والتعارض >“ او على الأقل من التعثر ؟ 
هل خلت فلسفة افلاطون وأرسطو - وكلتاما فلسفة فذة علاقة س من 
المآخذ ؟ هل خلت فلسفات القرون الوسطى كلها اسلامية ومسميحة 
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ان الفلسفة مل عقلي يساهم في تفسير العالم ومعرفة اسراره وحل 
غوامضه . وفي هذا العمل يكن سحر الفلسفة وفشلما فى آن واحد. فأما 
سحرها فیتجلى في وحدتا وترابط اجزاا وجال بایانا وتلبیتہا حاجات 
عميقة الجذور في الانسان . وأما فشلما فبتبدى في برا وغرورها 
ودعاواها العريضة ؛ في إذ تتصدى لتفير الكون لا تصل يأقل من النظرة 
الشاملة والفكرة الكلية . انما لا تقنع بالممل في نطاق الجزئمات ؛ بل انا 
لقرباً بنفما عن ان تخوض في الجرئيات وتلطخ با يديا وتزري يكل 
حاولة تنحط الى مستواها . وكل من يعن النظر في الفلسغة ولا سا الفالسفة 
البوتانية ؛ وفلسفة العضور الوسطى “> جحد فما تقريعا وشموراً الاثم > 
تقريما للنفس ٠‏ تقريما لمادة > تقريما للمال الارضي > عالم الكون روالفساد » 
الذي تدل جرد اطلاى هذه التمة عله على مدى ما سطر على الاقدمين 
من الشعور إالائم والمذلة والصغار بأزاء الما الأطى . 

وقد قامت الوم عدة دعوات لتصحبح الحاه الفلسفة ودفمما في الطريق 
القوم بصرفبا عن الاهتام بالكلبات وحصرها في نطاق الجزئمات وجملما 
خادمة للعلم “ ولكتما لم تنجح واغلب الظن آنها لن تنجح » بل لو 
جحت لاقام الانمات على انقاضها فلسفات جديدة على مط الفلسفات 
القدعة > بل ان مجرد اعجابنا بفلسفة أفلاطون وأرمطو - رغم خاوهما من 
كل قىمة علمة - انا يعبر عن تملقنا بالكلى وشغفنا بالنظرة الشاملة . 
وكأن" لسان حالنا يقول : إن الفلسفة لا تكون فلسفة الا اذا اشرآبت 
الى الكلي ونسجت على منوال الكلي . ماذا أقول ! إن الملم نفسه أخذ 
الوم يتجه اتجاها فلسفا بدلا من ان تتجه الفلفة اتجاها علل) ! ولئن 
دل هذا على شيء فاا يدل على ان الفلسفة جدذوراً عبقة, في صاتنا 
لا مكنا اقتلاعها بسمولة ؛ فهي من الاغراء وقوة التمبير عن الذات 
الانسانىة بحىث لا يكن الاستغناء عنما . 

ان المآخذ لم تكن يرما ما سب يعوق تقدم الفلفة او يضمفما او 
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على الاقل يدعو الى الزراية ها › فضلا عن ان تكون خالىة منها. 
والعبرة الوحسدة الى عكن استخراجما من هذه المآخذ انما هي أن يستدرك 
اللاحتى كبوات السابق وينتفع الخالف بعثرات السالف عاولة لبناء قلسفة 
حديدة لا كوة فما ولا عثرة . ولكن همات . فكلا اقلت عثرة 
انکشفت عثرات روكلا ارتفمت لنة سقطت لىنات . فالفلفة لا تعش 
إلا على المثرات ولا تتغذى إلا بالسقطات . هكذا تتقدم الفلفة وهكذا 
تامو ونشمح بناؤُها على تعاقب العصور وكر الدهور . 

تلك هي طمة الفلسفة وهذا هو شأنها . نمامن فلسفة حققت ما تصبو 
اليه من نجاح . ففي مجاحما موتها وموت الفكر معا ؛ وني فشلما حباتما 
وحاة الفكر معا “ على ما في ذلك من غرابة . فما دامت تنج على 
منوال العقل وحده دون نظر الى الواقع »“ بل اذا نظرت اليه فاغا تنظر 
اله شزراً وني قلبها منه غصة - ولا يكنا الا ان تكون كذلك والا 
فقدت متمتها واغراء ها - اقول ما دام هذا حالما » فلن ينعقد علبها 
اجاع وستبقی مذاهب وشعا ٤‏ کل حزب با لدہم فرحون . 

وفلسفة الفارابي وابن سنا وعغيرهما من فلاسفة الإسلام ومفکريه كانت 
على علاا - في الرعبل الاول بين انظار القوم وامكانماتهم المقلسة 
وأدوات تفكيرم . وكانت نظرية القمض على مافما من مآخذ وعثرات 
غن“ من حاجة كبيرة > تؤدي وظبفة هامة في التخفيف من عطش العقول 
وجوع النفوس ٠‏ فلم يكن في خزانة الاطباء ما يشفي القليل وبروي 
الظماً مثلا . فقد اضطلعت بنصب كير من مسؤلىة المعرفة في عصرها 
وادت واجہا كاملا أو شه کامل . وحسبپا آنه لىس فا عنصر غير 
عقلي وانها نظرية منسقة مترابطة يأخذ فما السابق بعنتق اللاحق في نظام 
منطقي متسلسل ممقول . 

فلننظر النها من هذه الوحية ٤‏ من وجهة ما هو كائن لا ما بحب ان 
بكون » ولنماملها على هذا النحو ؛ ولنقلعم عن ترديد بشہات اسحت . 
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حفوظة لا مخلو مها كتأاب « روتىنى » في تاريخ القلسفة الأسلامة . فنحن 
الى الخلتى والاحدود احوج منا الى الحفظ والتردود . أفكاما نعتى بالغرب 
ناعى إستارعنا الى نقل صداه دوا تتصر او حكة ؟ وحبذا لو اننا ودلا 
من التشكيك وإثارة الغبار ونقل الصدى سبرنا افكار القوم وفممنا دلالتما 
ووظىفتما ووضعناها في سساقما التار خي وإطارها الحضاري ؛ إذن لکنا 
اسدينا الى الجيل الذي ننتمي اله وإلى الأجبال القادمة خير خدمة وأعم 
نفع . فالدراسة المعبارية للفلفة لا تجدي »› إا بجدي الدراسة الوضعبة › 
درامة ما هو كائن علاته وني عثراته . أما دراسة ما ينغي ان بكون 
فقد مضی عېدها ۰او على الاقل هذا ما نرحو ان بکون ! 
ه ‏ الطبيعة 

تبحث الطببعة - وبتعبير أدق عل الطبيعة - في «الاجسام الموجودة 
ا هي واقعة في التغبر ويا هي موصوفة بأنحاء الح ركات والسكوتات » ١‏ 

المادة والصورة. - هذه الاجسام جيعا مركبة من مادة هي محل › 
وصورة تحل قي هذا الحل . ونسبة المادة الى الصورة هي كنسبة النحاس 
الى التمثال "“ . 

وفكرة المادة والصورة فكرة فدية کا نعلم اخذها ابن سينا عسن 
ارسطو من خلال استاذه الفارابي » لکن ارسطو ل يبين كف تتدخل 
الممولى في تكونن الصورة . وكل ما قاله فى هذاالصدد أن اضولى تقل 
الصورة وانيا حامل مما . وهذا ما يقوله ابن سنا ايضا وبمار عنه بطرق 
ختلفة . لكنه يضبف إلى أرسطو فكرة الامتداد . فما من جسم من 
الأجسام إلا كنك أن تفرض فبه امتداداً اولاً وامتداداً ثانا مقاطما له 
على زاوية قائمة> وامتداداً ثاثا مقاطعا للامتدادين على زاوية قائمة أبضاً. 
فهذا معنى كون الجسم ذا اقطار ( ابعاد ) ثلاثة وان كان في نفسه 
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شثا واحدا ' . 

فالامتداد اذن صفة راسخة › من صفات الادة لا حص حا د 
جسم بل تمم جيم الأجسام »> اذلاتتصور الادة بلا امتداد . فطبيمة 
الامتداد ف نفسما وأحدة . " وهذا ما سىقول به دیکارت فلسوفعصر 
النهضة بعد ابن سنا بستة قرون ؛ عندما حصر الموجودات فى قسمين 

هما الامتداد والفكر . وسنحد بين دنكارت وابن سنا وحوها اخری 
للشه ما رجح تأثره به في مواضم ختلفة من فلسفته . 

والامتداد لا يد الى غير ناية > اللهم الا في الوم »؛ اذلكل جسم 
حدود ينتهي إلا . ولدلك يقول ابن سبنا : « فلقد بان لك ان 
الامتداد ا لجسماني بازمه التناهي ؛ فازمه الشكل > اعنى في الوجود . 

ومعنى هذا ان الجسم لا يكفي أن نقول فىه ک) قال أرسطو 
بسذاجة انه مركب من مادة وصورة + بل بحب أن نبين كيف يكون 
ذلك ؛ وهذا ما استدركه ابن سنا . فالجم لا بحصل له الوجود الا 
اذا كانت له ثلاثة ابعاد وكأانت هذه الابعاد متناهمة لمترتب علا شكل 
من الاشکال . واما همول ار سطو في کا مر معنا استعداد عض 
وجرد قوة لقبول الصور | تتقوم بأي امتداد » فضا عن ان تكون 
متناهمة او ذات شكل . والحموع المؤلف من الامتداد والتناهي والتشكل 
هو ما يسمه اين سنا ( الصورة الجسمة ) أو ( الصورة الجرمسة أو 
الجرمانىة ) وهو ما لا يعرفه ارسطو. 

والاقطار الثلائة الملازمة لكل جسم انما تقوم في الادة الموضوعة ها 
بطباعپا . غبر ان هذه الاقطار ل لست حزءاً من وحود المادة ولا تؤخذ 
في حدها »> بل هي خارجة عن ذات المادة وان كانت حالة فما 
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مقار نة ےا ۰ قامس ألرأدة بذاعا مقدار وقطر واعا م دطرآن علا من 
غير داتها لأنيا مستعدة لقيو لجا . والدلل على ذلك ان الادة الواحدة 
تذنقل من ححم الى حجم دون ان تضبق به" . 

. کے 
ذكرها . فللأجسام الطبيعية ‏ إذا أخنآت على الاطلاق س من المباديء 
ار دة الى ل تنذكک عنما مدان فةقط ا ا)ادة والصورة ۰ وا اتا 
من المةولات التسم . والفرقق بين الصور والاعراض ؛ ان الصور حل مأدة 
غير متقومة الذات > واما الاعراض فام تأتي بعد تقوم الجسم الطبيعي 
المأدة واأصورة ۸ » 

وااصورة لا تفارقى المادة . فاذا زابلتا منها واحدة وجب ان تخلفها 
غبرها . احل ان المادة لا تتعرّى عن الصورة . فادا حصات لل 
صورة ثاننة عل الاولى سمي هذا الفعل بالنسبة البه كونا ؛ کا يسمى 
انعدام الصورة الاولى عنه فساداً . وقسط الصورة فى الوجود أوفر من 
قط الادة لأنها علتا الممطىة لها الوجود »› ويلنها المولى “ ووجود 
المنولى انما يكون بالصورة . 

القوى السارية تي الاشياء . - هذا والاجسام لا تتحرك بذاتها ولا 
تکن وذاجا ول تقتشکل ص داتپا ؛ ولا تقوم بفعل من الافعال من داتيا ٤‏ 
وانغا هي تقوم بذلك كله بفمل قوى مغروزة فيا ؛ وهله القوى على 
ذلاثة أقسام : 

نها قوى سارية ي الأجسام تحفظ عليما الاما من اشكا لما ومواضمما 
الطعبة وأفاعبليا . فاذا زالت عن مواضمما ااطبمصة وأشكا لمجا وأحواطا 
ردتها السا ومنعتيا عن الحالة غير اللاعة . وهي إذ' تفمل ذلك انما تفمله 
بلا معرفة ولا روية وقصد اختياري ؛ بل بتخير من الاجسام الساأوية . 
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ولس شيء من الأجسام الطبيعبة نخال عن هذه القوى '“ . 

والنوع الثاني قوى تفمل في الاجسام افعاها من تحريك او تسكن 
وحفظ نوع وغيرها من الكالات بتوسط آلات ووجوه عختلفة ٠‏ فعضا 
شل ذلك داناً من غر اختىار ولا محرفة > فكون نفا ناتىة ؛ 
ولبمضہا القدرة على الفمل وتركه وادراك اللائم وا) اني ؛ فمكون نفا 
حوانىة ؛ ولمضها الأحاطة عتاذى اأوحودات على سدمل الفكرة والىحث 
فىكون نف انسانة "“ . 

والنوع الثالث قوى تفعل فى الاجسام الطسعبة ما تفهله النفس الانساذة 
وهي انا تفعل ممل هذه الأفعال لا بالات ولا بأتحاء متفرقة ووجوه 
ختلفة »> بل بارادة متحهة الى سنة واحدة لا تتعداها ولا تحد عنما . 
وبطلقى ابن سنا على هذه القوى امم النفس الفلكة " . 

مراب الموجودات . - يذهب ابن سينا في مراتب الموجودات وتأثير 
الاعلى متها في الادنى مذهبا شما بمذهب الفارابي لوده منثوراً في 
( النحاة ) و (رسالة في العشتى ) وغبرها. 

فاأوجودات على مراتب : أعلاها واجب الوجود وأدتاها المسولى . 
والموحود الأول فعل خالص ووحود حض ٠‏ وكل ماعداء مكن الوحرد؛ 
حتی ننتېي الى اشولى وهي امکان خالص ؛ وهي من اجل ذلك عدم . 
وهكذا تتدرج الموجودات من الوجود الى المدم . 

ولكل موجود كال ؛ وسصه الى الكال تحقمتى يره. ولكل جسم 
مكانه الطبممي وغاية بازع الما لام وجوده وقوى غرزية تساعده على 
بلوغا على خير وجه وأفضل . وجمبم الاشباء الطببعة تناق في 
الكون الى غاية وخير ؛“ ولنس يكورن شيء منما جزافا ولا اتفاقا 
الا في الندرة . بل نها ترتبب حكمي ولىس فا شيء مطل ار 
١‏ انظر النجاة » ص ٠١۲-١١١‏ . 
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لا فائدة فىه “ . 

ويبين ابن سينا _ كالفارابي _ تأثير الأجسام السماوية في المناصر 
الأرضة » اذ هي تحر كما وتخلطہا فتنشا عن ذلك موجودات شى تلف 
الدرجات خاضعة لتأئير الأفلاك والمقل الفمّال . فكل شيء في عال 
ما تحت فلك القمر انما يتكون من امتزاج العناصر الأربعة بقعل الكوا كب . 
فاذا امتزحت العناصر امتزاحاً أولسا تو لدت الاجسام الجامدة ؛ وادا 
امتزجت امتزاجا اكثر اعتدالاً نشا يسبب الجسم السإوي نبات ؛ واذا 
زاد اعتدال المزاج استعد الجسم لقبول النفس الحسوانبة » بعد ان يستوقي 
درحة النفس النماتة ؟ حى اذا أمعن فى الاعتدال فقيل النفس الانسانية 
التي تهبثه وحدها لارجوع الى العا الملوي وتحصل السعادة فيه . 

سريان قوة العشق ي هويات الأشياء . - ولابن سينا فوى ذلك نظرية 
فا سحر واستواء علبما مسحة افلاطونية هي حى قطعة من الدب 
الرقبع “يصف ا انتظام الموجودات ونزوعها الى الكمال والخير . 

وقد عرض ابن سينا هذه النظرية بتفصل في رسالته المشهورة ( رسالة 

فى المشتى "' ) کا أتى علمها باختصار سريم في اواخر النمط الثامن من 
(الإحارات ) . ولكننا سنقتصر هنا على ( رساله ف العش ) لأنبا تحزيء 
عا ورد في ) ( الإشارات ) 

المع ج يعرفه ابن سينا هو استحسان الحسن واللائم جداً. فكل 
واحد من الموجودات يستحسن ما يلاه وينزع اله اذا فقد »> والير 
الخاص هو اللائم الشيء في المحقىقة والحسبان . وعلة العشى هي ما قد 
نبل او ما سينال منه . وكلا زادت الخبرية ازداد استحقاق المعشوقمة 
وزادت العاشقىة للخير "' . 

(E e e anil il 

+ - رجمنا في تلخىص هذه النظرية الى ( رسالة في العشق ) تحقيق الدكتور مد علي 
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وهكذا فقد اوجبت كلمة الله ان يغرز في الموجودات عشق) مما 
بازع ہا الى الكال والوحود. فان لکل واحد من الموحودات لوقا 
طبيعا وعشقا غريزيا هو سيب لوجوده . والموجودات لا تعری عن 
ملابسة کال ما ٤‏ وملابستا له بعشق ونزوع في طبیعتہا الى ما مجملم_ا 
ملازمة له" . 

وجمم الکكالات مستفاضة من فص الكامل الدات . فقد اقتضت 
حکته وحسن تدبیره ان یغرز في کل موجود عشقا كلا بصير به 
مستحة‌ظا لا تال من فض الكالات الكلمة ونازعا الى الاحاد ها عند 
فقدانها . فواجب اذن وجود هذا العشق في جمسع الموجودات وجوداً غير 
مفارى » وإلا لاحتاحت الى عش آخر بتحفظ هذا العشتق الكلي عند 
وجود» اشفاقاً من عدمه > ويسترده عند فوته قلقا لمعده » ولصار أحد 
المشقين معطلا . ووجود الممطتّل في الوضع الإلمي باطل . 

ولس يعری شيء عن عش غرېزي فیه » سواء کان من اللسائط 
غير الحة او الكائنات الحة . 

فأما البسائط غير الحية فكل واحد منما قرين عشق غريزي لا جخلو 
عنه البتة > وهو سبب له في وجوده . وهذا العشتق يظهر في المسولى 
والصورة والاءراض . 

فاما اهمولى فلديمومة نزوعما الى الصورة مفقودة ؛ وولوعما ها موحجودة”. 
ولدلك تلقاها مى عريت عن صورة بادرت الى ان تستمدل ها صورة 
اخری › اشفاقا من ملازمة العدم المطلتى . فالمبولى مقر للعدم › انا 
كالمرأة اللاعة الدميمة المشفقة من استعلان قبحها : فكلا انكشف قناعبا 
غطت دمامتہا . فقد تقرر بهذا ان في افمسولی عشقا غرزبا . 

واما الصورة فالمشى الغريزي فما ظاهر ايضاً برحبين : احدما 
ما نجد من ملازمتہا موضوعہا ومنافاتپا لما يسحبها عنه ؛ والثاني ما جد 
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امن ملازمتہا کالاتہا ومواضما الطبعة مى حصات فها وحر كتا 
الشوومة الما ٠ى‏ انتا . 

واما الاعراض فعشقما ظاهر بالجد في ملازمة الموضوع ايض] . وذاك 
عند ملاب تما الأضداد الى تتعاقب على الموضوع . 

قادن لىس بعری شىء من هذه السائط عر اة عن عشىی عرزي 
طاعه ‏ . 

و كذلك الجحال في الكائنات المحرة . فالمشتى الخاص بالقوة النباتسة 
دظېر في شوقہا الى حضور الغذاء والى تحصل زيادة مناسية في اقطار 
الجسم المغتذي والى ئة كائن ماثل ها" . 

واذا کان المشتى ظاهراً في النبات فڀو قي الحنوان أظر . فلكل 
قوة من قوى اليوان تصراف بحثما عله عشق غربزي > وإلا لكان 
وجودها في البدن معطلا ولتساوت ااعوارض الجسبة عند الحوانات . 
فالجزء الجحاس يعشى الحسوسات >٠‏ والجزء الغضي يعشق الانتفام والتغلب 
والفرار من الذل والاستكافة وما ضارع ذلك » والجزء الشواني بمشق 
لذة المطموم الذي يبقي الكائن حيا كا يمشق لذة المنكوح بضرب من 
العشى الغريزي الذي لا بد منه لتولىد الل واستىقاء الحرث والنسل . 
والقرق بين..عشى القوة النباتة وعشى القوة الجنوانىة » ان عش القوة 
اانبانية لا قصدر عنه الافاعبل الا نوع طبيمي وبنوع أدنى وأدون › 
واما عذى القوة الحوافية فاا يصدر بالاختار وبنوع أعلى وأفض ل 
وتأخذ ألطف وأحسن " . 

واما الاأنسان فان تفه الجوانبة لا اكتسمت من الهماء ممحاورة 
الةرة الناطقة تفعل هذه الأفاعىل بنوع أشرف وألطف ايضا. فمو اذن 
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بعش کا يعشى الجموان » لکن الجنوان بعش ينوع تواةف طبنعي > 
ووعشق الانسان بالروية الناطةة > وعد بتصور الماني السامنة ويعرف 
انه كلا قرب من اأعشوق الأول زادت حه وسعادته . ان من أن 
العاقل الولوع بالمنظر الحسن من الاس ؛ وقد بعد ذلك مله فى بعض 
الأحاوين تظرفا وفتوة > لكن لا عحوز أن ستغونه هذا المشتى فتناول 
الشهوات تناولاً حواذ) عله متحقا لملامة والإثم . فلن علص المشى 
النطةيي ما ل تنةمم القوة الجسوازة غاية الانةياع . فما ( كلا ) احب 
الصورة الاحة باعتمار عتلى عد دلك وسلة الى الرفءة وزبادة في الخيرية > 
رذاك ما يؤهل لأن بكون ظريفا وفق“ لطيقا ‏ فلا يكاد امل النطة 
من الظرفاء والحكاء من لا لك سيل المعسةين والاقحاح بوجد خالا 
عن شغل قله بصورة حسنة انسانمة »> وذلك لأن الانسان مع ما فه 
من زبادة فضلة الانسانية اذا ظفر بالصور الحان الى هي مستفادة من 
تقوم الطبءءة واعتداما وظمور اثر إهي فا جداً استحى لان بعل 
من رة الفؤاد عزونما > ومن اصفى صفاء الوداد أطه ومكنونه. 

وعلى كل حال > ان القوى النفانية مما ( كلما ) انضم الما قوة 
اعلى منہا فى الشرف اجتازت بانضمامما إلا وسريان اللهاء فما زياوة 
صقولة وزينة حق تصير بذلك افاعيلما البارزة عنما زائدة على مأ يكون 
لما انفرادها > اما بالعدد واما حن الاتقان ولطف الأخذ والرجاء في 
الانتباء إلى الغرض . اذ كل واحدة من عالىما لها قوة على تأيد السافل 
وتقودته ودقع الضرر عنه تأبيداً ودفء) يوفبما من جه قبوها زيادة بهاء 
وکال . فالادنى من قوى النفس بخدم الاعلى » والأعلى بزداد قوة بالادنى. 
وبذلك تنتظم أمور الإذعان وتطىب شمائله وسجاباه "' . 

هذا ولا بقتصر العشى على ما تةدم فةقط > فيناك عشى النفوس الإهية 
من المشرية واللكية . فهي لا تتحقى اطلاق التأله علىها ما لر تكن 
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فائزة عمرفة الخير المطاى ؛ ولا توصف بالكال إلا بعد الإحاطة به . إن من 
أادرله خيراً فانه بطابعه يمشقه . فالعلة الأولى معشوقة النفوس المتألهة 
لأنها اد ركت خيرية هذه العلة وسمت إلا . وأبضا فان التفوس الشرية 
والمللكمة - لا كانت الاما بأن تتصور العقولات على ما هي علمهحسب 
طاقتہا تشبم) بذات الخير المطلى ولتستفيد بالتقرب منه الفضةة والكال؛ 
فواحب ان بكون الخر المطلى معشوقله هما > اعنى لجل النفوس التأمة. 
ان الخير المطلق سنب لوجود ذوات هذه الجواهر الشريفة ولكالاتپافما)؛ 
اذ كماما إنما هو بان تكون صورآً عقلىة قائمة بذواا › وانها لن 
تكون كذلك الا يمعرفته وهي متصورة لمذه المعاني منه . ولذلك فان 
الخير مطلق معشوق هما > اعني لجلة النفوس التألمة . وهذا ااعشى فما 
غعر زائل المتة > وذلك لأنها لا تخاو من حالة الكال والاستعداد : 

فأما من حسث الكال فالسبب واضح . فالنفوس المكمة لابزول 
عشقما وذلك لفوزها بالكمال . 

وما من حسث الاستعداد فان النفوس الشرية ‏ دون النفوس 
املكة - نما شوق غربيزي إلى ممرفة المحقولات التى هي كالما “وخاصة 
المعقول الاول الطلتقى الذي هو أفيد للكمال عند تصوره واهدى الى 
تصور ما سواه “ والذي هو علة لكون كل معقول سواه معقولا في 
النفوس وموجوداً فى الاعبان . ولا عحالة إن ما عشقا غرزبا في ذاتها للحق 
المطلتى أولاً وسائر المقولات انا » وإلا فوجودها على حالة الأستعداد 
يشل معطا . 

فإذن المعشوق الحى للنفوس البشرية والملكة إا هو الير احض '' . 

والخلاصة ان كل واحد من. الموجودات يعشقى اثر المطلى عشقاً غربزيا › 
وان الخير المطلى بتحلى لعاشقه › الا ان قوطما لتحلبه واتصالما به 
بتفاوت من موجود الى آخر » وان غاية القربى منه قبول لتجليه على 
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اكل ما فى الامكان » وهو الى الذي يسمه الصوفة إالاتحاد . ولا 
بنال جودة تجلده الأعاشى وان وجود الاشاء انما كان بتجلىه . فلولا 
نليه ۾ يکن وجود »› فتجليه عله کل وجود . واد هو بوجوده عاشق 
لوجود معلولاته فېو عاش لىل تجلمه . وكون أكثر الاشاء غير عارف 
به لا يتفي وجود عشقه الفربزي في هذه الاشباء لكمالاتما . فالير الأول 
بذاته ظاهر متجحل لبم الموجودات › ولو كان محتجبا عنها غير متجلر 
مها لا عرف . بل ذاته بذاته متجل ؛+ولأجل قصور بعض الذوات عن 
قبول تجلبه حتجب عنها . فلا حجاب في الحقيقة الا في الحجوبين . والمحجاب 
هو القصور والضعف والنقص ؛ ولس تحلنه الا حقىقة ذاته ؛ إذ لا بتحلى 
بذاته في داته الا هو صريح داته . 

وأول قابل لتحلبه هو اللك الإلمي الموسوم بالمقل الكلي او العقل 
الفعال . وهو يقل التحلي بغفير توسط > م تناله النفوس الإة بلا 
نوسط ايضا عند النبل »ثم تناله القوة الحموانية شم النباقىة ثم الطسعمة . 
وكل هذه الموحودات يسوقہا ما تالته منه الى التشه به بطاقتها. فان 
الأجرام الطبمبة انما تتحرك حركاتا الطبىصة تشا به في غابتها وهو 
المقاء على اخص الأحوال . وكذلك الجواهر الحنوانية والنباتىة انا تفعل 
أفاعىلا الخاصة بها تشم به في غاياتها »> وهي ابقاء نوع او شخص او 
اظہار قوة ومقدرة . وكذلك النفوس المشرية انما تفمل أفاعبلما المقلمة 
والمملىة الخيرية تشبما به . والنفوس الإمية الملكة اغا تحرك تحريكاتا 
وتفمل أفاءملها تشما به ايضا فى ابقاء الكون والفساد والحرث والنسل › 
اذ هي عاقلة له ابداً وعاشقة له لا تعقله منه ابداً “ ومتشهة به ها 
تعشقه منه ابداً. وولوعما بادراکه وتصوره بکاد يشغلېا عن ادراك 
ما دونه او تصور ما سواه من المعقولات » او قل انها تتصوره قصداً 
وولوعا وتتصور ما سواه تبعاً. 

فادن اللك الاعظم رضاه ان 'بتشه به وان كان ما برام من التشره 
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به لا بؤتى على غايته '“ . 
٩‏ - النفس 

كان ابن سينا إمام فلاسقفة الالام في دراسة النفس . فو أول 
فبلسوف مسل اتم ییا هاما لا نجد له مشلا لدی احد من الفلاسغة 
السايةين > حتى اتنا لا نكاد جد كتابا من كتبه خاو من ذكر النفس 
واابرهنة على وحودها وخلودها ونان طسعتما وقواها. واذا كان قد 
اخذ كشرا من آرائه النفسة عن افلاطون وارسطو والفارابي فلاس مُة 
شك في ان النتائج الى وصل الها تختلف عن نتافحيم اختلاف) بدا سواء 
من حث العمتى والاستةصاء او من حسث الاتساع والشمول او من حبث 
الغرض والغاية . 

النفس هى الانسان على المحقىقة . فليس الانسان هو انكل الجماني 
المحسوس »> وانما هو الجوهر الامي الذي يقطن هذا الكل ويضفي 
عله قمته . والنفس الانسانة عال قائم بذاته شه الکون فى تمه 
وإحكامه . وهذا بردد ابن سينا اطا الانىان فنا ااه الى سمو حوهره 


اتحسب انك حرم صغر وفك انطوى المال الا كير ؟ 

فالنفس ادن عال مستقل وام بذاته ٤‏ هو في ترتینه ونتلامه صورة 
مصغرة عن العالل بأسره . انما العام الأصفر في مقابلة المالم الأ كبر . فهي 
صورة الكل ومراآة الكل . 

النفس هبة السماء . - فالاجام قبل ان تظمر علا ظواهر النفس 
حب أن تمر عراحل متعددة شما لهذا الحدث الكير . فالعناصر الاربعة 
نمار انما تكونت بتأثير العقل الفعّال والقوى الفلكية “ وبتأتير العقل 
الفعال والقوى الفلكة ابضا وبفعل القوى الارية المغروزة فى هده 
المناصر وامتزاحہا بسعفہا امتزاحا اول) تکونت المعادن . ثم امتزجت 
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العناصر بطربقة اقرب الى الاعتدال فحدث عنما بتأثير القوى الفلكىة 
تبات . مم زاد اعتدال المزاج في بعض الاجسام فاستعدت لقىول النفس 
الحسوانىة بعد ان استوفت درجة النفس النماتمة . وهمكذا فكلا زاد 
الاعتدال في الجسم ازداد قبولاً لقوة نةسانبة اخرى ألطف من الاولى '. 
فالاختلاف اذن بين الاجسام - سواه كانت اجساما طبيعة او اجام 
حبة - انما برجم الى مزاج العناصر بتأثير القوى الفلكىة “ وهو ا نرى 
اختلاف يشبه ان يكون في درجة الاعتدال اكثر منه في النوع . 

على انه كلا ابتعدا عن الاجسام الطبيعبة قل" فمل القوى السارية في 
الاجام وازداد فعل الةوى الراندة على الخ مة بل وعلى طاسعة المزاج 
نةسه . فكأن هناك مدا حديداً باخذ طريقه الى الظور قي الجسم 
الطبيعي بعد ان يستكل اسباب الوجود المادي . هذا المدأً هو النفس . 

احدها النفس النباتية » وهي كمال ارل لجسم طسعي لي من جبة ما 
يتولد ويرو ويفتذي . والغذاء جسم من شأنه ان يتشبه بطعة الندن 
مدرك الجزشىات ودتحرك بالارادة O,‏ 

والثالث النفس الانساننة وهي كمال أول لجسم طعي آلي من جبة 
ما يفعل الأفعال الكائنة بالاختبار انففكري والاستنباط بلرأي › ومن 
جبة ما يدرك الأمور الكللة . “١‏ 

هذا وتعروف النفس بانہا كما برجم إلى ما مر معنا في العلل الطممعي 
من ان جمیم الأفعال النباتىة واخوانىة والانساذة إا تصدر عن قوى 
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زائدة على الطبعة الجسممة . وهذه القوى - كما رأينا - هي التي 
ستکمل ہا کل من النىبات والخىوان والانسان وجوده : هي 
کمالات بالنظر الى انیا تستكمل الجنس فصير ا نوعا حصا » أي 
موجوداً بالفعل . 

أما تعريف النفس بانا كمال اول فمعناه انيا هي التي يصير .النوع با 
نوع بالفعل . وأما الكمال الثاني فمو ما يتبع النوع كالاحساس والروية 
بالنسبة الى الانسان . والتفس كئال لجسم طعي لا لجسم صناعي كالكرمي 
والسربر . ولا تكون النفس كالاً لأي جسم اتفق » وانما هي كمال 
لجسم طببعي تصدر عنه كمالاته الثانىة بالات ( او أعضاء ) يستعين بها في 
افعال الحاة . وأول مراتما التغذي والنمو والتولند > ثم ادراك الجزئيات 
والتحرك بالارادة »> واخيراً الاستنباط بالرأاي وادراك الأمور الكلبة. 

قوی‌النفس النباتية . - للنفس النباتة قوى ثلاث هي : 

أ - القوة الغاذية “ ومن شأنيا انها تحسل الأحسام الأخرى إلى 
مشاكلة الجسم الذي هي فيه »> فيحل محل ما انتقص من هذا الجسم . 

ب - القوة المنمة > وهي التي تزيد الجسم في اقطاره طولاً وعرضا 
وعقا ؛ لتبلغ به كماله فى النشوء. 

< - وأخيراً القوة المولدة »> وهي التي تولد الشبه "“ . 

قوى النفس الحيوانية . وللنففس السوانىة قوتارن : قوة حركة > 
وقوة مدر كة » ولكل منها قوى فرعبة تتفرع عنما . 

أ - قالحر كة تكون اما باعثة واما فاعلة . فالماعثة قوة فزوعسة 
وشوقبة وظبفتا ان تحمل على التحريك بالطلب او بالمرب تبماً للصورة 
التي ترتسم في الخبلة »> كالحركة لطلب لذة او لدفع مضرة. واما القوة 
االاعلة فهي قوة تنبعث في الاعصاب والمضلات تحذب الاوتار والأربطة 
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فتشنجما أو ترخيمأً وتكن من المركة الجسدية . 

ب وأما القوة المدركة فهي تطلقى ممنين ايض : قوة تدرك م 
خارج وقوة تدرك من باطن . فالمدركة من خارج هي الحواس الس . 
وهي النصر والسمع والشم والدوق واللمس . والمدركة ص باطن بعضہا 
بدرك صور الحسوسات وبمضہا يدرك ممانى المحوسات . فأما صور 
المحسوسات فتدر كا الحواس أولا ثم تدا الى النفس : ممل ادزاك الشاة 
لصورة الدئب ؛ على ان الشاة تدرك من الدئب شا آخر هو المعى‌الموحب 
وفيا اناه وهرمها منه وهذا هو ادراك المنى »> وهو لا بتأتى عن 
طريتى الحواس الظاهرة بل بقوى النفس الباطنة > وهي خخمس : 

احداها الحس المشترك أو فنطاسيا “ وبقنل جيم الصور التي ترد 
إلبه من الجواس امس وحس ا ويجمم بها ويز بعضہا من بعض › وهو 
مركز الحواس »> وهو في التحويف المقدم من الدماغ . 

والثانبة المصورة “ وتحفظ ما قله الحس المشترك من الجواس الس 
فيمقى فما بعد غببة الحسوسات > اذ القوة التى بها القبول ( اي الحس 
المشترك هنا ) غبر القوة التي بها الحفظ ( أي المصورة ) : فالماء له قوة 
قبول النةش ولس له قوة قبول حفظه » بخلاف الشمع فانه يقل النقش 
ومحفظه . وهذا فالحس المشترك بقل صور المحسوسات › والمصورة محفظما. 
فالمصورة هي خزانة الصور» إنها قوة حفظ فقط › لا تدرك ولا تحكم 
ولا تفصل ولا تركب . فيذامن شأن الخبلة > وهي ( المصورة ) في آخر 
التجويف المقدم من الدماغ . 

والثالثة المخيلة » ومن شأنها ان تفصل وتر كب وتؤلف اختماريا بين 
ما هو محزون في المصورة . انها تستعرض الصور والمعاني الجزئمة الخرونة 
فى المصورة والداكرة وفة] لقوانين مصنة ( قانون التضاد > وقانون التشابه > 
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وقانون التحاور ) « مبتدلة فى صور حسوسة او مذكورة » متنقلة منا 
الى ضد او ند او شيء هو منہا ببب › وهذه طبنعتہا» ما بقول ابن 
سينا في ( الشفاء ) '"“ وهذه القوة تسمى متخلة بالاضافة الى الحىوان › 
وتمى مفكرة بالاضافة الى الانسان . ومركزها التحويف الأو سط 
من الدماع . 

والرابعة الوهمية ؛ وتدرك الماني الجزئىة غير المحوسة . فالشاة مثا 
لا تدرك بلحس من الذئب سوى الشكل واللون اما كونه ضارا مهروباً 
منه قمەی زي لا یدرکه الجس واا بدرکه الوهم . وختلف ادراك 
الوم عن ادراك العقل ان ادراك المقل اغا هو ادراك لمنى كلي جرد 
من لواحتقى المادة »> واما ادراك الوم فيو ادراك لى جزئي متملى 
بصورة حوسة . ان العقل يدرك ضرر الذثب > واما الوم ف_درك هذا 
الذئب الضار او ذاك . اما كرف بدرك الوم معنى غير عسوس فإفام 
يقبض عله من الرحة الإهة . فبه برى ما بنفم وما يضر ؛ وهو الجا 
الاكبر فى الجنوان وأرقى قوى الادراك فسه. وهو فى هاية التحوبف 
الاوسط من الدماغ . 

والخامة الذاكرة ( والمنذكرة ) وتحفظ ما تدركه الوهية من المعانى 
الموجودة في المجزئىات » كا تحفظ المصورة ما احس به الجس ال)شترك 
من الصور المجز ىة المحسوسة . وهى ابضاً تستعءد هذه المعانى وتذكرها. 
وبری ابن سینا ان الذ کر غر اا . فالذ کر عمل تلقانى مشترك بين 
الانسان والجىو ان »> واما ‏ التذ کر وهو الاحتال لاتمادة ما اندرس 
قي النفس واستحضاره ‏ فأمر خاص بلانسان وحده "“ ومركز الذكرة 
التحويف المرؤخر من الدماغ . 

قوى النفس الانسانية . _ واما النفس الناطقة الانسادية فتنقسم افا 
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الى ةوتين : قوة عاملة وقوة عالمة . وكل واحدة منا تسمى عقل 
يا تر إل الاسم . 

فالماملة ( وتسمى ابضا المقل المملى ) هي ميدأ محرك الى ما يذغي 
فعله او ترکه من الأفاعل الجرنة . وا تتعلى سباسة المدن وحسن 
توجبه القوة المحيوافبة القزوعية والنخلة والمنوهجة » على حسب ما توجبه 
احكام القوة اأنظرية واستنباط الندابير في الأمور الجزئة › وإلما 
تذب الاخلای ' . 

واما الةو العا)ة ( وتسمى ابءضا القوة الاظرية او العةل الأنظري ) 
فى ذلك الوحه من النفس اللتفت الى الماديء العالىة ؛ وذلك فى مقاب 
الوجه الآخر اللتفت الى مصالح البدن . وهذه الةوة من شأنا ان تنطبع 
بالصور الكاة الحردة عن للمادة . فان كانت مجردة بذاتيا فذالك + وان 
تكن جردة فانما ”تصلرها مجردة بتحريدها اياها » حتى ¥ قى فا 
من علائى الادة شيء . 

وهذه القوة على درحأات : 

أ - في اولاً قوة للاستعداد المطلتى الذي لا يكون خرج منه الى 
الفعل شيء “ ولا ايضا حصل ما به مخرج » وهذه كقوة الطفل على 
الكتابة قبل ان يته لما » وتسمى قوة مطلقة هولانة او المقل اولاني 
مطلقا . واا مىت هذه القةوة هنولانبة تشبما بامولى الاولى الى لس“ 
هي بذاتما ذات صورة من الصور › وهي موضوعة لكل صورة. وهذه 
القوة موجودة لكل شخص من أبناء النوع . 

ب ثم تصبح هذه القوه وة ممكنة يعد ان كانت استمداداً > من 


حنث ان القوة المسولانىة تكون قد حصل فما عده من الكمالات 
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وألمقولات الأول کنا ہا ان تتوصل الى ا کتساب ا لمعقولات المانة ''' 
بلا واسطة > كقوة ااصى - الذي ترعرع وعرف القلم والدواة وبسائط 
الحروف _ على الكتابة . وتسمى حمنذ قوة عمكنة وريا مىت ملكة 
( أو عقلا باللكة ) 

< فإذا حصلت في العقل المعءقولات الثانىة “ الا انه امس يطاامما و برجم 
إلنها الفعل »› بل كأا عنده خزونة » تى شاء طالمما فعقاما وعقل 
انه دعقلپا “» مى كمال قوة ( او عقلا بالفعل ) لاته عمقل ويعقل مى 
شاء بلا تکلف واکتساب »> وذلك كقوة الكاتب المستكل لاصناعة إدا 
کان لا کنب , 

د _ فاذا كانت الصور المعقولة الحردة حاضرة ف العقل بالفعل “وهو 
بطالمما وبعقلما بالفمل › ويعقل اته يعقلما بالفعل » سمي حبذ عقلا 
مستفاداً » لانه باتصاله بالعقل الفعّال نوعا من الاتصال ينطيم منه فه بالةمل 
نوع من الصور تكون مستفادة من خارج ؛“ لا منمثقة من العقل الانسافي ,"' 

وهذا التقسم للوظائف النفسىة ولقوى العقل يستعد عن ارسطو يقدار 
اقترابه من الفاراني > ولعلا نلاحظ فه كمف يتدرج التحريد من الحوان 
الى الانسان . فالتجريد يبدا بالمصورة التى تحفظ الصور فيرتةي الى الخلة 
الي تتصرف ف الصور اختباريا » م رتفم الى الومة التي تفصل بين 
الصور ومعانىما ؛ فالحافظة الذا كرة الى تخزن المافي غير المحسوسة › 
فالمقل العملى الذي يدفم الى الافاعبل الجزئية الخاصة بالروية > وينتهي 
التدرج اخيراً الى العقل النظري الذي ينطبمع الصور الكلية ويدرك 


۽ - المعقولات الارلى التي يتحدث عنما ان سينا هنا هي المقدمات التي يقم ما التصديى 
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ماهىات الأشاء . فمن المواس الظاهرة التى لا تدرك المحسوس الا اذا 
كان حاضراً ؛ الى العقل الذي يدرك الصورة الكلمة مجردة عن لوأحقما 
المحوسة ؛ مرحلة طوية ذات ممالل واتاصيب تحدد قم الرجال واقدارهم 
ومقاماتمم . فكلا قطع الانسان شوطا فما علا قدره وما مقامه › ولا 
بصمد التباية إلا قلة مختارة بستمضيم العقل الفعال لنفسه ويعهد الهم 
برسالته » رسالة العم والنور والحكمة والمادة . فطوبى لأصفباء العقل 
الفصال . 

وجود النفس . - ل تم الأوائل باثبات وجود النفس وان اهتموا 
بالحث عن حقىقتما . وكذلك الفارابي . إلا ان هذا الاخير فانه وان لي 
بشت وجودها تصرعا فقد أثيته ثبته تبحا عندما ميز بين الاجسام المية 
وما يصدر عنها من افعال وبين سائر الاجسام ؛ ثم لا أتى بالبراهين على 
اثبات مفارقة ( النفس الناطقة ) ؛ فقال انها تدرك الممقولات والأضداد 
وانېا تدرك ذاتها بدون ٣ل‏ واد المقل الذي هو أعلاها قد يقوى بعد 
الشخوخة . ولا جاء ابن سينا ؛ فقد أحال التميح الى التصريح وانتقل 
من الاشارة الى السارة. فهو بأاخذ على الفلاسفة السابقين تقصيرم في 
اثنات النفس ويؤ كد فى احدى رسائل "“ أن واجب الفبلسوف الذي 
بتصدى للكلام على النةس ان يعمد اولك الى اثباتها واثبات قواها لأن 
ومن رام وصف شيء من الأشباء قبل ان يتقدم فيثبت ت اولاً إنيته فهو 
معدود عند الحكاء من زاغ عن محجة الايضاح . فواجب عليناان نتجرد 
اول لاثمات وحود القوى النفسانىة قبل الشروع في تحديد كل واحدة 
منها وابضاح القول فه » . 

واذا كنا نحن هنا قد سلكنا المكس فلاأسباب منهجبة بحتة لا دخل 
لها بفلسفة ابن سينا بل قد لايقرنا هذا الا خير علمما. 

وهناك خمسة أدلة يثبت با الشخ الرئيس وجود القوى النفسانية › 
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وبالتالى وجود النةس الانسانبة حملها فما نى : 

|_ دال الجر كة : من الأجسام المتولدة عن المنأصر الأربعة ما بتحرك 
ضربين من الجر كة بينم) خلاف . 

احدها بتحرك مى عنصره لاستلاء قوةَ أحد الاركارن ( أي 
المناصر ) عله واقتضانها تحريكه الى حيزه الحعول له بالطبم “ كحركة 
الانسان بطبع العنصر الراجح الثقمل الى أسفل »“ وهذا الضرب من 
الحركات لا بوحد الا" الى جة واحدة وسباقة واحدة ( النار الى أعلاء 
والتراب الى أسفل الخ ) . 

وثانىا بتحرك خلاف مقتضى عنصره » وذلك مثل حركة الحوان 
الطائر عسمه الثقل الى العلو في الحو . 

فمن ان لاحر كتين علتعن وانيا ختلفتان إحداما تسمى طسعة › 
وانها تدمى نفا أو قوة ففسانىة . 

ب - دلسل الادراك . والادرالك ظاهرة تبدو على بعض الاجسام 
دورن النعض الآخر بنا صفة الحسمبة مشتركة ينها جا . فلا 
بد للأحسدم الدراكة ان بكون ادراكما بقوى عمولة فسا زائدة على 
جسمىتہا صفتا الادراك . وهذه الةوى بالضرورة قوى نفساننة . 

< د دللل الإنة ورحدة الدات . ان !لافس رغم تعدد فواها وتنوع 
افما لما تظل واحدة . فإذا قبلت على العلوم سمي فعلما علا وسميت 
محسه عقا ذظريا ؛ واذا اقلت على قر القوى الدمممة مي فعلما سباسة 
وسمىت کسه عقا عملا . وقد تستمد ألقوة النطقىة في بعض الاس للا مام 
والوحي فتسمى بحسبه روحا مقدسا . وقي هذا دلالة صريحة على وحدة 
النفس والترابط الكامل بين قواها المتمددة حتى لكأنما تسمى الى غرض 
واحد وتسر حو غاية واحدة . فمذا النظام هو خير معار عن طسعة النفس . 

والنفس هي ما يشير إلبه الانسان حبث بقول اا . وهذه الأنبة لا 
ترجم الى الجسم وظواهره وانما ترجع الى النفس وقواها . فعندما يقول 
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الانسان أا مشت وانا أكلت فانه لا يقصد حركة رجلده او فيه ؛ بل 
دقصد ذاته كلها » ما تنوعت أحوالنا النذمة واختلفت فانيا تصدر 
جا عن ”خصة واحدة وقوة عظمة توفتى بين الختلف وترحد المؤتلف . 
ولولا هذه القوة لتضاربت الاحوال النفة واختل نظامهما ولطفى 
بعضها على بعض > وما النفس من آثارها الا محابة الحس المشترك من 
المحسوسات الختلفة ؛ كلاهما بل الشعث ومع الشمل ويبعث على النظام . 
وهذا الذي بل الشمث وبجمم الشمل ويشير إلنه الانسان بقوله ( أنا ) 
ميدأ مغابر لطسبعة البدن . فمو شيء ورأء البدن وغير البدن ولا يتصف 
بصةة من صفات الىدن., '"' 

وهذا الدلبل يشير الى فكرة الشخصة او الأنا أو وحدة الظواهر 
النفسة بلغة علم النفس الحديث » فالأنا ( أو النفس ) هي التي تعمل على 
تكامل الوظائف النفسانمة وهي الى توحدها وتردط بنا . وهذه الفكرة 
هي من إلحدة ... والشوت والدوع والاتتشار حىث لا تاج الى 
فضل بان . ) 

د _ دابل الدعومة واتصال الحناة الوجدانية . بقارن ابن سنا في 
هذا الدلمل بين البدن الذي يظل عرضة للتخير والتبدل والتحلل والانتقاص»؛ 
ورين النفس الثابتة المستمرة فى دعومتما واتصال نض الشعور فها . 
فالانان يشعر بذاته شعوراً واضحا بقنا لا بعرف التوقف او الانقطاع؛ 
ح٬ٿ‏ دعي ذاته هو هو في الزمان الماضي والحاضر بنا ل إبى جزهء من 
بدنه دون تدل او تحلل؛ والا لا اضطر الى الاغتذاء لتعوبض ما فقد منه . 
قول ان سے ا 

ه تأمل أا العاقل في افك الوم في نفك هو الذي كان موجوداً 
جسم عمرلك »> حى انك تتذكر کثراً مما حرى من احوالك . فأات 
اذن ابت مستمر لا شك فى ذلك وبدنك واجزاؤه لبس ابتا مستمراً 
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بل هو ابداً في التحلل والانتقاص . ومذا لو س عن الانسان الغذاء 
مدة قلبلة نزل وانتقص قريب من ربع وزنه . وأنت تعل بقاء ذاتك في 
هذه المدة بل جميع عمرك . فذاتك مغابرة لمذا البدن وأحزائه الظاهرة 
والىاطنة » "“ . 

ففي الانسان اذن مندآن اثنان : 

مبدأ مادي هو داا فى تحلل وانتقاص ىث لا قى منه شىء 
بعد مضي مدة معبنة لولا ما يموضه من غذاء قحل محل ؛ ۰ 

مبدأً غير مادي لا يتحلل ولا بنتقص بل قى من اول عر الانسان 
حت آخره منسابا هو هو طوال حاته على طح الارض » فاذا مات توقف . 
هذا المنداً هو النفس . 

ومعنى ذلك ان الشعور أشبه بمجرى الاء في الوادي او التسار در 
دون انقطاع . انه دعومة متصل لا دأ ؛ او زمان حي لا تقف نضاته 
إلا بالموت . نعم ان ابن سينا لم يستعمل كلمة (تبار ) او (ديومة ) ٠‏ 
ولكن هذا مۇدى كلامه . فلات العبرة بالألفاظ وانا المارة انى 
الألفاظط وما تؤدي اله . وفكرة ( الدعومة ) او (التىار ) عند استم)ا ها 
في وصف الشعور هي ايض من الأفكار الحديثة في عل النفس وأول من 
نادی ہا يي الوقت الاضر هثري برغسورت في فرنا وولم جيمس 
في امریکا . 

ه - دلبل البُوي قي المواء او الخلاء . واخيراً وستدل ابن سينا على 
وجود النقس ببرهان ظريف مستحيل تجريبا » ولكنه يدل على سمة 
خاله وقوة ابتکاره » لشت ان الانان لا غفل عن وحود ذاته ولو 
غفل عن كل شيء . فحت النائم في نومه والسکران فی سکره لاتعزب 
داته عن داته وان ۾ یثیت تلل لداته في ذکره. 

فو بفترض شخصا كانه خلى دفعة وخئلتی كاملا > ولکنه ححب 
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بصره عن مشاهدة الخارحات »› وخلق ہوي فی هواء او غلاء هوا 
لا يصدمه فه قوام المواء صدما محوج الى ان بحس > وفرّى بين اعضائه 
فل لای ولم تاس . فېل نتسه هذا المشخص الى داته وهل شنت وجود 
ذاته ؟ بل . فپو لا یشك في اثباته لذاته موجوداً دون ان يثيت مع 
ذلك طرفا من اعضائه ولا اطنا من احشاثه ولا قلا ولا دماغا ولا 
شيثا من الاشاء من خارج . فكل ما يفمل انا هو ان بثبت ذاته من 
غير ان بثيت ما طولاً ولا عرضا ولا عقا »> بل ولو أمكنه فى تلك 
الحال ان بتخبل بدا او عضواً آخر ل تخل جزهاً من اذاته ولا شرطا 
في ذاته . ولا کان ما شيت غير الذي ل يټ › وما أقرَ به “ 
غير الذي ل قر" به ٠"‏ كان للذات الذي اثبت وحودها خاصة لما 
هي هو بعينه “ وهي غير جسمه وغير اعضائه الي لم بثبت وجودها 
بل م تخطر له على بال "'. 

فللانسان اذن مبدأً آخر غير بدنه ل ينتج القول به عن الجواس ولا 
عن طريق الجسم »> بل عن اصل آخر مغابر للحسم كل المغابرة »> هو 
مصدر حركته وحسه وتفكيره › الا وهو النفس . فالانسان يستطىم 
ان يتجرد من كل شيء إلا من شموره بذاته » وبالتالي الا من تقس 
التي بین جنبیه والتي یدر کہا ادراكا حدس مباشراً لايثك فبه لظة › 
على عكس الحقائق الاخرى التي لا تصل البه الا بإلواطة ومن طريق 
معقد طويل غير حدسي وغیر مباشر . 

ان هذا البرهان مع طرافته واستحالته جربا » ورغم انه مناقض 
لمعطبات التجربة على الحنوان ٠‏ لأننا إذا عطلنا الحس وعزلنا الكائن الجي 
عن جيم النبهات واليرات تعطلت ايضا العمليات النفسبة جيعا - اقول 
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ان هذا البرهان رغم كل ما يقال فه هو الذي استخدمه ديكارت 
لإثمات وحوده وهو الدي أو حى إلبه بدون شك تفرقته المشمورة بين 
الفكر والامتداد . فغي رآي ابن سنا كما في رأي ديكارت ان الكون 
ملف من نفس وجرم او من فکر وامتداد ؛ ونی نظر ابن سستا كما 
فی نظر دیکارت کن للانسان ان يتجرد من كل شيء الآامن شعوره 
بذاته . فمذا الشعور هو الحجقبقة الوحندة التى يدركهما ادراكا حدس 
مباشرآً لا شك فه لحظة › لان علا هو م الوضوح والبروز والدأب 
حبث بصادفه الانسان انى اجه و كفا الآفت »> حى أقد غدا كلأ شيء 
يشهد بوجودها وبنطى محقبقتما . فالتأمل والتفكير والإنية وإعمال العقل 
كل أولئك يدل على وجود النفس دلالة قاطعة . وعندما أعلن دبكارت 
متقاله المشهورة و انا أفكر > اذن فانا موحود » إنا كان بنط باسان 
ابن سنا وبورد آراءه ٤‏ بعد ان سیر غورها واستخلص زیدها ا 
صاعتہا في قالب حديد وحلة قشة تىدو منقطعة الصلة ىا تقدمبا ؛ و 
حرج عليه في ذلك ٠‏ بل هنا تكمن عبقريته . فالقرائن کی ر 
ديكارت بان سينا "' . ولاس لهذا كير اة فى نظرنا . العارة 
بالاقتباس والنقل وانما العدرة كل العبرة عا بصب الاقتىاس و من 
تصاربف الاحوال ومامحري علم) من تضمير وتىديل . والحق فقول ان 
ما أخذه دیکأرت عن این سنا فد تصرفت فه الاحوال تصرفاً ضاعت فه 
العام وانطمست اللامح . وهنا موطن القرائح وسر العبقريات . 

ماهية التفس . _ والآن ما طبمة الأفس وماذا عساها ان تكون ؟ 
أجوهر هي أم عرض ؟ بحيب ابن سنا انيا جوهر قائم بذاته مستقل 
عن الندن مغار له . فلو كانت عرضا لجسم لقام الجسم بدونېأ ولوحجد 
قبلها ولظل موجوداً بعدها . والحال ليس كذلك . لانپا مکنا هي ان 


١‏ - انظر مثا مقالة عن ابن سينا رديكارت للملامة فورلافي في اة «عنصوای الجر الثالث 
صفعحة ٣م‏ ١ب‏ »> لىسىك ۹Y‏ ۰ 


تقوم بذاتها بدورن الجسم > واما الجسم فلا يقوم إلا" بها لأا كمال 
له . فالجسم عتاج الى النفس كل الاحتياج ٤‏ على حين انيا هي لا تحتاج 
إلبه . فلا بتعين جسم ولا يتحدد الا اذا اتصلت به تفس خاصة > 
با النفس تظل هي هي » سواء اتصلت بالجسم او لي تتصل . فلاييكن 
ان يوجد جسم بدون التفس لأنيا مصدر حباته وحركته . واما النفس 
فىمکنہا ان تعبش ممزل عنه . ولا ادل على هذا من انیا متی انفصلت 
عنه تغير وأصح جثة هامدة » بنا هي بلانفصال والصمود الى العالم 
العلوي سحا حاة كلها بهحة وسعادة . فالنفس إدن جوهر قائم بذاته 
لا عرض من اعراض الجسم هو الدي يتصرف في اجزاء الدن م 
في المدن '" . 

هذا ما استقر عليه رأي ابن سينا اخيراً . ولكننا نجد له رأبا آخر 
مداه ان النفس حوهر وصورة في آن واحد : حوهر فی حد داه 
وصورة من حنث صلتها بالندن . لكن هذا القول الذي جم فيه ابن 
سدنا بين راي کمن عندما کان خاضعا لتأثر الفار اني > لا نمار عن 
رآيه النهائيٰ ؛“ بل انه كان كلا ازداد استقلالاً ونضوجا مال الى الرأي 
الأول وتةربر جوهرية التفس . 

واذا كانت النفس جوهراً فأي جوهر هي ؟ ان النفس لاست اي 
حوهر اتفق ؛ فهي لست ملا حوهراً مادا خسا واا هي جوهر 
روحانی شريف . والدلمل على انها من المحواهر الروحانة ادرا كما المءقولات 
والمعاني الكلىة واشتاما علنما » ولس هذا من شأن الاجسام. 

ان الحس لا يدرك صرف العى ولا يدرك ااصورة الا في المادة والا 
مع علائتق المادة وعوارضها المحسوسة من و كيف وأين ووضع . اما النةس 
فهي التي تتمكن من تصور المنى بحده وحققته منفوضا عله اللواحق 
الغريبة . فلس من شأن المحسوس ٠١ا‏ هو محسوس . ان يمقل ؛ ولا من 


۽ - انظر الشفاء < ١‏ صفحة ۰ ۸> والاشارآان ۲۲۵١‏ ۔ ۴٣١‏ . 


ort 


شأن المعقول - عا هو معقول أن بحس . ان الصور الستو إذا وحدت 

في العقل لم تكن ذات وضع محبث تقع إلمها اشارة مجزؤ | و انقسام او 
ٿيء ما اش هذا المنى » فلا عكن ان تكون في جسم فلا وز 
اذن ان تكون الذات القابلة المعقولات قامُة في جسم البتة ولا عقلها 
بکائن في جسم . 

فالنفس هي الي حرد الكلىات عن الک والان والوضع وت تخلصها 
من الجزئىات » فلا عكن ان تنقلہا من حيز لتضعہا ى حيز آخر › اذ 
لن بصير الكلي كلا ولا المعقول معقولاً بالفعمل إلا اذا انتزع من المكان 
وفېم في ذاته يعدا عن عوارض للمادة . وع کل حال ان المقولات 
بسطة لا تقبل القسمة حال » فكيف ت تَصوّر شاغل لز ملقم 
واذا بطل هذا فالجوهر الدي تحل فىه العقولات روحالى غير موصوف 
بصفات الاجسام وهو ما تسمه النفس الناطقة . 

ومن البراهين الى تدل على هذا اإطلوب ابض] ان النفس اغا تتصور 
المعقولات بذاا لا مشاركة الجسم . ان كل ما ادرك شيا يشار كة الجسم 
فلا بد ان پړد عله الكلال والضعف كلا تكررت عانه مدركات ساقَة › 
لوّهلي الآلة ( العضو ) وتغيرها عن فوتما أا اعتراها من المشقة في 
استميال القوى ااها . ولذلك تضعف القوة الناصرة مما ( كلا ) ادمنت 
النظر الى صورة الشمس ؛ والقوة السامعة ذا تكرر وصول الأصوات 
القوية الها › بنا القوة التصورة لمعقولات ( او النفس ) على عكس 
ذلك ؛» اذ انها بدلا من ان تضمف بلمقولات الثاقة کا بضعف الجسم 
بامحسوسات الشاقة اذا ا تصبر على فعلما أقوى وأشد مراسا كلا أمعنت 
ف مارسة المعقولات الثاقة . قان ادامتما للتمقل وتصورها للأمور الأقوى 
تكسما قوة وسپولة قول لا بعدها ما هو أضعف منها . فان عرض هما 
فى بعض الاوقات ملال او كلال فذلك لاستعانة المقل بالخبال المستعمل 
للالة التي تكل هي فلا تخدم العقل » ولو كان لغير هذا لكان بقع 
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دائ وف اكثر الاحوال ‏ الامر بالضد . فاذن النفس مدركة بذاتپا 
ولس نما الى الآلة حاجة. 

ومكن ان بقال في هذا المعتى ايضا ان الجسم اذا استوفى سن النمو 
وسن الوقوف اخذ في الذبول والتنقص وضعف القوة وكلال المنة ؛ وذلك 
عند الانافة على الاربعمين سنة . ولو كانت القوة الناطقة الماملة قوةَ 
جسمانمة آلىة لكان لا يوجد احد من الناس في هذه السن إلا وقد أخذت 
قوته تنتقص . ولكن الأمر فى اكثر الناس على خلاف هذا . بل العادة 
جرت في الا كثر اهم يستضدون ذكاء في القوة العاقكة وزيادة بصيرة. 

وهكذا فإذا كانت جمم الأجام مشتركة في الجسمبة مفترقة في 
التمكن من تصور المقولات ؛ وإذا كان الجسم لا يقوم على تصور المعقولات 
وإذا لر يكن قوام القوة النطقبة بالجسم والآلة »> فإذن إغا توصف الأجسام 
باہا تتصور العقولات بقوى موضوعة فما ؛ وهذه القوى انا تتصور 
بذاتها بلا مشار كة الجسم . فإذن هي بذاتما صالمة لأن تكون عل للصور 
العقلة . وما هذا وصفه فهو حوهر روحانى معقول . " 

حدوث التفس  .‏ أما عن حال الافس قبل حلوما في البدن فالختار 
فسا عند ابن سینا انپا تحدث عند حدوث بدن بصلح أن يکون آله 
النفس وملكة ها › هنالك ”تحدث العقول المهارقة النةس الجزئة وتللحقما 
بالبدن المقر“ر لما . في إذن علوقة حادثة توجد بوجود البدن ولمست 
قدية سابقة علنه . وآية حدوثما انيا لا تتخصص ولا تتمين الا بواسطة الىدن 
فلا عكن تصور وحودها قله ؛ إذ لو 'وحدت النفس قل الىدن فأما ان 
تكون متكثرة الذوات يتكتر الايدان او أن تكون ذاتا واحدة لجسم 
الأإبدان › و كلاها باطل ! 

فأولا لا معن لکثرها لان النفوس دات ماهية واحدة ولا تختلف 
احداها عن الاخرى الا بالل الدي يقل الماهة وخصصما وعيزها بمضما 


٠‏ انظر النحاة صفحة ٠٠٠١ - ٠۸٠١‏ ؛ ممحث عن القوى النفسانة قح ٠١‏ ۷ ے إ۷ 
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عن بض وهو البدن . فالتكثر انما بكون عند الاختلاف في الماهمة ؛ 
قلو كانت هناك ماهبات متعددة للافس اكان هناك نةوس كثيرة . اما 
وإن الانفس لىس ها الاماهبة واحدة فعلام تتكث ؟ فالنفوس إا تتغابر 
لامن جبة الاهىة الى لا تقل اختلافا ذاتا وإغا من حبة قابل الماهىة 
أو المنسوب إله الماهة بالاختصاص وهذا هو البدن . فالىدن انما تتغار 
النفوس وتتكثر وبه انا تتخص وتتمابز . فا دأاهت رد ماهىة ل تتخصص 
مخصص فكىف نتعدد ؟ فلو كان جوز ان تكون النقفوس الانسانىة موجودة 
قبل وحود آله تستكل وتفمل لكانت ممطة الوجود ؛ ولا شيء معطلّل 
قي الطسعة . ولكن اذا حصل التهبۇ للامة والإستعداد للاآلة حدث من 
العلل المغارقة شىء هو النفس . فلولا الدن ما كان من الممكن لنفس أن 
تلف عن :فس أخرى . 

و أنه لا معنى لتكثرها كذلك لا ممنى لوحدما ؛ اي لاشتراك الناس 
جيعا في نفس واحدة تنبث في أجسام كثيرة » لانه اذا حصل پدنارس 
حصل نى الندنين نفسان » فأما ان يكونا قسمى تلك اانقس الواحدة 
فىكون الشيء الواحد الذي لبس له عظم وححم منةسما بالقوة “ وهدا 
ظاهر البطلان ٠‏ واما أن تتكون النفس الواحدة بالمدد فى بدذين وهذا لا 
ناج Lal‏ الى کشر ت کاف ٤‏ أطاله . وضلا عن ان النفس ماهرة د طة ٤‏ 
والدسءط ل دتحزا ؛؟ وهی صوره وسل زعممة ولا کہا أن تکون ق 
الوقت نفسه صورة حسد آخر . 

فقد صح ادن ان النفس ححدث كلا حدث الندن الصالح لاستع اها إياه ٤‏ 
ويكون البدن الحادث ملكتا وآلتها الى تتحلى فما فواها الختلفة . ©١‏ 

وهكذا فاافس واحدة بالنوع لثعرة العدد . فهي ذات طسمەسة 
واحدة متحانة + الا انها عندما تحل فى الندن تتأثر خصائصه وتكتسب 
هوية شخصة . ويذلك فهي تنفرد - الى جانب ماهتما العامة خصائص 


Yel Toes صفحة‎ ٠ س انظر النحاة‎ ١ 


ov 


ذاتمة تيزها من غبرها بحك اتصالما بالبدن وتفاعلما معه وتأترها به تأراً 
يطبعها بطابع فردي لا بزول مم الأام » بل من شأنه ان يؤدي الى بقاما 
- بعد مفارقة الندن س بكامل شخصتتما وإندتا الفردية . 

وري ابن سينا في هذه السألة لي يتغير ٤‏ لأننا ا نجده في ( النحاة ) 
وهو تلخص ( الشفاء ) نحده في ( الاشارات ) وهو آخر كتىه. لکن 
هناك قصبدة لابن سينا تعد من عبون الشعر العربي بديباجتما ونلفسما > 
توم ابياتہا وجود النفس قبل المدن . فهو في قصيدته (المنىة ) محكي 
قصة النقفس ويصف هوطما* وحلولما ٤‏ المدن رمد ان كانت ٤‏ عا 
الملل . فيرمز ها بورقاء ( حمامة ) تهبط بغنج ودلال من الحل الارفع في 
نقاب شفاف وغلالة لطىفة ؛ تخفى على المصر دون المصرة . لقد انفت 
النفس باديء ذي بده ان تتصلل بأحسامنا الثقملة المظلمة ووصلت الها 
على مضض . فادا دخلت هذا السجن الظلم وااطلل البالي دخلته غاضبة 
مکرهة ٤‏ ثم لم تلبث يعد اتصالما به ان تنسی عہوداً قطعتہا على نفسما في 
العا الأعلى » فتالف الحباة في المالم الأسفل ويغليما النكاء على ذكريانها 
الارلى »اد تقع فى الشر لك الکشف کا ةم الطير ف موقا ذلك عن الصعود 
الى المالل الروحاني » وذا تيتعد عن تحصل الكالات وتةمل على مباذل 
الحاة . حى اذا قرب مسارها الى عالميا وخلاصهما من المدن سحعت وقد 
كلشف الغطاء عنها فرت ما لمس ندرك بالعسون الهاحعة الناعسة . 
هبطت الىك من امحل الأرفع ورقاء ذات تعزز وقنم 
محجوبة عن كل مقلة ناظر وهي التي فرت ولم تتبرققع 
وصلت على كره البك ورا كرهت فراقك وهي ذات تفجم 
انفت وما انست فما واصلت ألفت جاورة الخراب البلقع 
وأظنہا نسدت عېوداً بالجى ومنازلً بفراقا ل تقنم 
حی ادا اتصلت اء ھنوطہا عن مم مر کزها نذات الأجرع ١‏ 


. الاحرع رملة لا تنبت شيتا > كناية عن عالم الاجسام‎ - ١ 
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علقت ہا ثاء الثقنل فأصدت بين العام وااطلول الحلضم 
تىکي ادا ذ کرت عېوداً بای بمدامع تېمي وللا تقلع 
وتظل ساجعة على الدامن'“ الي درست بتكرار الرياح الأربع١'‏ 
اذ عاقيا الشرك الكشف وصدها قفص عن الاوج القسح المريع 
حتى اذا قرب السير الى الجى ودا الرحبل الى الفضاء الآوسم 
سحعت وقد كشف الغطاء فأبصرت ما لىس يدرك االسون الحم 
وغدث مفارقة لكل ملف عنہا حلبف القرب غير مشّم 
وبدت تغرد فو دروة شاه والعلم برفعم كل من لم رفم 
وهنا يتساءل ابن سنا عن الحكة من هوط النفس من مر كزها 
الشريف الشاءخ الى هذا الحضيض الوضيم . عجنب امر هذه النفس حقا : 
فلي سيء أطت من شامخ عال الى قعر الحضدض لأرضم ؟ 
ان كان اهطہا الإله لحكمة طوبت عن الفطن اللننب الأروع 
فو طہا - ان کان ضربة لازب کون سامعة أا لم تسمم 
وتهود عالة بكل خفسة في العالمسن - فخرقا لم برقم 
والمناقثة هنا لا تحدي > فلنعمد ابن سينا الى خاله عاه يسعفه 
بصورة جبلة من صور الطبعة الساحرة بصور بيأ النفس . وسرعان ماحد 
هذه الصورة لي البرى الخاطف بين السحب لمع وختفي ولا تابث المعن 
ان تساه » وهكذا النفس 
فکاما ری تالق المی ثم انطوی فکانه لم دع ! 
هل ممنى هذا ان النفس قدية وانيا كانت موجودة قبل حلولها فى 
البدن ‏ بقول افلاطون ؟ كلا . فإن ابن سينا لم خالف افلاطون في شيء 
كمخالفته له فى هذه المسألة . فالنقس ملوقة حادثة ولا توحد الا عند 
وجود البدن . فكىف نوفى اذن بين الفلسفة الرسمة لابن سنا ووبان 


. الدمن هي آثار الدار » كناية عن المدن‎ ١ 
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قصمدته ( العمنمة ) ؟ 

لقد حار المفكرون امام هذه الظاهرة واخذورا منہا اراء عدة: 

تمنهم من حاول ان ينكر صحة نسبة القصد الى ابن سينا ؛ ومنمم من 
سر هبوط النفس تفسيراً مجازيا لا حقبقبا » فذكر ان المبارة « الحل 
الأرفعم » انما تدل على رفعة النفس ورغبتما فى السمو بالندن . هل كن 
ان تکون اراء این سنا فی هذه السألة قد تطورت > کان کون عندما نظم 
القصدة خاضما لتأثير أفلاطون خضوعا كلا » فكان بقول بوجود النفس قل 
الندن ثم تطور رأيه بعد ذلك؟ لكن تقدم معنا ان رأي ابن سنا في هذه اإساألة 
م يتغير اذ اثبته في ( الشفاء ) و ( النجاة ) و ( الاشارات ) ؛ اللهم إلا أن 
يكون قد نظمہا قبل تألىف هذه الكتب بكشر . وقد تكون القصدة 
تعريضا لبقا بافلاطون تنم عنه الاسات الجسة الأخيرة ؛ ونقداً له من طرف 
خقي دون أن حجرو على ذكر امه لا له من المنزلة الكبيرة فى نفه وفى 
نفس كل من بيعترف بفضله . وبذلك بكون القم الأول من القصسدة 
استمراضا لنظرية افلاطون ؛ والابسات الجسة الأخبرة تعربضا ده . وكأن 
لسان حاله يقول ان القصيدة لا تحتاج الى معالجة جدية فاعالما بشيء من 
السر المضاف الى تيم لى . بل رما سقط من القصدة أسات تشر إلى 
افلاطون صراحة فاستعبض عنما بآبمات منحولة . والذي يضفي على هذا 
الاحال بعض القمة عدم وحود نص واحد للقصدة انمقد الاحماع عه : 
فقد اختلفت المصادر لى ترتىب معان ما ورواي ية ألفاظما + € ان هناك قم 
في ابناتها في مصدر وزبيادة فى مصدر آخر . وهناك احتال خر یکن 
قبوله ايضا وهو انه بحب النظر الى هذه القصبدة على اليا قطعة اديبة 
رمزية تتمشى مع الأنحى الرمزي لابن سينا قبل أن تثل وجهة نظر 
فلسضة توزن فما الاقوال با توزن به نصوص الفلاسفة ويحري علمما 
احكامها . فالشاعر قد ببالغ في بعض الأمور ويتحوز في بعض اخر > 
وقد يتخبل غير الواقع واقما ويقول ما لا يمتقد» حرصا على نكتة او نادرة» 
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وينظم المعنى ولا خطر في باله ما بيترتب امه > ويقول ما لا يفمل “› 
دم فی کل واد ۰ وقد 'بعرض نفسه للمۇاخذة ف كلامه لمرب عن معفى 
استحاده او غرض ريده ؛ بل قد وز ألا بنتبه الى ما في اقاويله من 
من تعارض . وهذا يقم داعا جيم المفكرن والفلاسفة فى ملثور کلامم 
فضا عن ان بقع قي منظومه . 

العلاقة بين النفس والبدن  .‏ كانت هذه العلاقة ولا تزال عقدة المقد 
ي تاريخ الفلسفة كلما . ولقد اختلف الفلاسفة والماماء فى شآنا اختلافا 
کیرا . وا کٹر المذاهب انسجاما وأيعدها عن التناقض هو المذهب الذى 
بقوم على افتراض مىدا وأحد : ۰ 

فإما إقرار تم بالمادية الشاملة التي تنكر وجود النفس وترجم الظواهر 
العقاءة الى اصل واحد هو الجسم بصورة عامة والمخ والأعصاب بصورة 
خاصة »> وبذلك يكون العةل والنفس مظيرين من مظاهر النشاط الجسمي › 
وبتەمدر أدق من مظاهر النشاط المصبي في الجسم ؛ 

وإما اعتراف جازم بالثالبة العتبدة التي تنكر ظواهر الاجسام او على 
الاقل تحتةرها وتزري ا“ توكددا لاعقل وفعله الشامل في كل شيء . فلا 
موجود إلا هو ولا حققة إلا إباه > وكل ما عداه أخلة وأوهام او على 
الاقل ظواهر وتحلىات للعقل الانساني او المقل الكلى . 

لكن المذاهب المعتدلة في النفس تتوسط بين ااطرفين وتقول بالشنائة . 
فالثنائبون يقولون الجسم والنفس معا) ويؤكدرن وحود كلما . ولذلك 
فلا بد ان بربطوا احد الطرفين بالآخر ويفسروا الصلة القاعة ينها . 

وان سينا من اتصار هده السنائة ¥ بنا : فا حسم والنفس عنده 
متصلان اتمالا وثة) بتبادلان العون والمساعدة دون انقطاع . فلولا النقس 
ما كان الجسم »> فاليا مصدر حباته والمدبرة لأموره . ولولا الجسم ما 
کاذت النفس ؛ فان استعداده لقىوها شرط لوجوده وهي تستخدمه وتعوّل 
عله في أداء مهامما . وحسبنا دللا على ذلك ظاهرة التفكير الى هي 
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كال النفس ؛ فالتفكير لا يتم إلا ان ارفدته اواس . وللتفكر أثر بالغ 
في الندن فالپنئات 83 الى تست الى النفس قد مط متها الى 
الىدن فتحدث تغرا فىه ٤‏ ا ان | السئات والكضات التى تسى الى الندن 
فد تصعد الى النفس فتؤثر فا . كف لا وأنت تمم ما يعتري مستشعر 
الخوف من سقوط الشوة وفاد الهضم والعحز عن افعال طببعمة كانت 
مۇاتىة . وكذلك وم الاشي على جذع معروض فوى فضاء فانه يفعل في 
ازلاقه ما لا بقعل وهم مثله والجدع على قرار . و كشراً ما يدبع اوهام 
اناس قغْثر المزاج مدرحا او دفعة ''. 
فاذا ثيت ان هناك اتصالاً بين الجسم 
يتم هذا التأثير وكىف بلتقي الجسمي بالنفسي ؟ 
المعلوم ان ابن سینا کان طبیب) وکانت له تجارب غزرة في هذا الباب ؛ 
من الطسعي ان تكون تحاريه معوله' في الاجابة عن هذا السؤال . 
قالدماغ عنده مركز لكثر من قوى النفس : فالحس المشةرك مركزه اول 
التحويف المقدم من الدماغ » وا)صورة ف آخره »“ والخىلة فى اول التجويف 
الاو ورم ٤‏ نبانته » والحافظة فى التحوبف الاخير . 
ولقد تأثر ١‏ بن سينا قي هذه النظرة بدون شك الفارابي الدي برحح 
أنه أخذها عن وزندونىوس ( «داەەك۶»i‏ ) وثامط وس ( ان1۲ ) من 
رجال الةرن الرابع لمبلاد . فيا اول من قال بتر كيز قوى النفس في 
مناطتق خاصة من الدماغ . ثم أخد العرب ذه النظرية . فقد رانا واا 
عند الفاراي مم توسم ها ان سنا ومنه انتقلت الى اغلب الاطباء 
والفلاسفة المسامين والمسحين في القرون الرسطى . 
ويؤخذ عى ابن سينا في هذه النظرية انه لم يبن لنا كيف يتصل 
الجسم بالنفس و كيف يتم التفاعل بينها عن طريتق تجاويف الخ المذكورة . 
وفضلاً عن ذلك ؛ اذا كانت النفس ليست حسم ولا تنطبع في جسم 


۽ - انظر الاشارات > النبط العاشر خصوصاً» صفحة A - ۸ ٠٥‏ 
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ولإين سينا نظرية اخرى في تفير الصلة بين النفس والبدن وهي 
نظرية الروح الحيواني . والروح الحيواني جسم بخاري لطيف بخرج من 
القلب وبنتشر فى الىدن كل لبمد الاعضاء بالحرارة الضرورية للحباة . 
وإذ كان الروح ألطف الاحسام وأرقا فهو اصلح الامكنة في جسم 
الانسان لتتعلى نه القرى الافسانءة وواطة ھا الروح الث ق 
الاعصاب تتوزع القوى النفسانبة في الاعضاء والمراكز الخصصة للأفعمال 
النقسىة الختلفة . فليس الدي بحس فنا هو الروح وإعا الدي بحس هو 
القوة النقسانىة الحساسة الموجودة في الروح . فالروح مركب القوى 
النفانة ومطمتما ادا صح التعنعر » أنه له اوةه ااأدة ص الصورة » 
اءضاء المحس القوى الحساسة وينقل منماأ التأثبرات الحسة الى الدماغ › 
کا ينقل الاوامر الجر كىة من مراكز الدماغ الى اعضاء الحركة . 

© 

هذا ولیس ابن سينا اول من قال الروح الحبواني . فالىوتان الاولون 
قد سةوه الى الةول يما بشميه وهو الوا ( ١ء٣۴‏ ) الدي توسع قمسه 
ان سدتا . قدو ان الابولوني ر Diogene d'Appolonie‏ ( ری أن التفكير دتو لد 
عن المواء الذي بمجري ني الشرابين مع الدم خلال جميع أحزاء المدن ". 
ول بنظر اكثر الحكاء الى البنويا على انها قوة حبوية فحسب ؛› بل نظروا 
يستقبل البنوعا من الرئتين ومن الشرايين ٤‏ ثم يدقع ها بعد ان مختلط موا 

. 1١ - 1۲١ افظر عمد عثان حاتي : الادراك الحسي عند ان سينا صفحة‎ ١ 
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التنفس الى المخ > فبصبح حينثذ هواء“ لطبفا ار بنويا حية . وتتحول 
الننوعا الحنة في تحاويف المخ الى بنوعا نفسنة اكثر دقة واطافة من المنوعا 
السابقة " لكن جالىنوس ل يذكر لنا ما اذا كانت هذه المنوعا النفسة 
هي النفس ذاتها » إذ يكفي ان تكون في رأيه الشرط الاساسي للحياة . 

وهكذا كانت فكرة المنوعا عند المونان معقد الصلة بين النفس والندن 
وبين الروح والنفس . ولملى قطا بن لوقا البعلىكي > المترجم المشهور هو 
اول من ادخل هذه الفكرة الى العالل العربي في مبحثه ( رسالة في الفرق 
بين النفس والروح ) . فالنفس في رأبه جوهر روحي بسط غير قابل 
للقناء ٠‏ والروح حسم لطمف بشرف على اعمالنا العضوية والعقلىة . فادا 
ما توقف عن المجركة كان الوت . فالروح اذن هو أداة النفس وبواسطته 
بتحرك الجسم ويقبل الاأدراك "'. 

وقد كب هذه النظرية ان حا طويلا يبفضل ابن سينا ؛ فله اتتقلت 
الى الفلسفة المسحمة تم امتدت الى التاريخ الحدث واستقر ”ت عند دیکارت . 
فالروح الذي قال به ابن سينا لا مختلف في شيء عن الارواح المحوانة 
الي قول ہا دیکارت : اما جسم لطىف حار خضف الجر كة يندا من 
القلب ويتدفى في الأعصاب › وهو سبب الاحساسات والجركات المحوانىة 
بل وبعض الظواهر النفسة . والقلب عند الفملسوفين مصدر النشاط الحسوافي 
ومر كز القوى النفسبة . فالقلب إذن هو المضو الرئيس الذي يلتقي فه 
الروحي إالادي والعقلى بالجسمي ؛ ويله الدماغ . وهذا ما كان يقول به 
الفارابي ايضا . فالقلب عنده هو العضو الرئيس الذي لا برأسه من الندن 
عضو آخر ؛ وهو ينوع الحرارة الغريزية وعنه ينبت الروح الحسوافي الغربزي 
في المروق الضوارب »کا مر معنا . 

وکا لإ ببين ابن سينا كيف يتم الاتصال بين الجسمي والنضي في جاويف 


. ١١١-١١4 س الصدر السابى صفحة‎ ١ 
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مخ كذلك هو لم يمين لنا كف يكون الروح الحواني همزة الوصل بين 
الدن والنةس و كنف دؤثر احدها فى الآخر »> ما دامت النفس جوهراً 
روجا لا يقل الجيز ولاس حسم ولا طبع في جسم . 
وعلى كلل حال لم يكن ابن سينا اول من قال بالثنائية بي الجسم 
والتفس ‏ لم يكن بلتالي اول من اخةى في تفسير الصلة بينها . ويظمر 
ان هذه الصعوية ملازمة لميع لمذاهب الثنائية من لدن الفلاسفغة المونان 
حى فلاسفة العصر الجديث وعلماء النفس فى الوقت الحاضر . ان الشائمة 
إغا هي نتىجة القول بالتعارض المطلتى بين اانفس والبدن . فكأن كل من 
بقول ہا يضم في نفس الوقت عقبة في سيبل ابحاد آي صلة بينها ؛ ما 
دام بفترض فى الاصل مغابرة طبمة احدها لطميعة الآخر ؛ وإلا لا اضطر 
الى القول بالثنائىة بل لقال بالواحدية . فكل ثنائىة تنطلق من حىث لا 
تشعر - من عدم قيام أي إمكانية التوقيق بين طرفيما ؛ ثم تحاول بمد ذلك 
ومعم ذلك امجاد نوع من التوفينى بينها . في تريد ان تعطي بإحدى 
يدا ما اخذته بالند الاخرى !وهكذا تسدعى نفا المنافذ وتقضي على 
كل امل في الوصول الى حل . ومعنى ذلك انه لا حل هذه المسألة إلا 
في المذاهب الواحدية سواء كانت مادية او مثالبة » وعلى ذلك فكل ححاولة 
للتوفتق من النفس الت ليست جما ولا تقبل أي صفة من صفات 
الجسانية » وبين الجسم الذي ليس نفا ولا بقبل أي صفة من صفات 
النفسانىة إا هي سقشقة قارعة وعمث ضانع وسراب خادع ! فلس اعغرب 
: ن التوفيت بين طرفين متتافيين ها جح التعريف ل يوان أي توفيق . 
خلود النفس . - ل بتردد ابن سينا في القول مخاود النفس کا تردد 
الفار ابي من قله . مع ان النفس تحدث بحدوث البدن إلا انہا لا تفسد 
بضاده » فليس بحب من حدوث شيء مع شيء ان يبطل ببطلانه . فا 
بكون ذلك اذا كانت ذات الشيء قانمة بذلك الشيء وفبه . وقد تحدث 
امور عن امور ؛ وتطل هذه الامور وتىقى تلك ادا كانت دواا غر 


قامة فما “ لا سا اذا كان مفد الوجود لها شيا آخر غير الذي إا أ 
إفادة وجودها مع وجوده . ومقيد وجود النفس ثيء غير جسم ولا قوة 
ق جسم ٤‏ بل هو لا محالة حوهر أآخر عر حسم . اذه حوهر روحاني 
شر ىف مفارق ' . 

وأقرب الفلاسفة البونان الى ابن سينا فى هذه المسألة هو افلاطون 
الدى عي بالخلود عناية كىەرة فوقف علسا حاورة كاملة من حاوراته هي 
حاورة ( الفدون ) او ( الفادن ) کا بسممما العرب . فلقد انكر ابن سينا- 
کافلاطون ‏ فناء النفس وانحلالما ولكنه ابطل التناسخ الذي اخذ به 
افلاطون . لكن أدلة ابن سينا على الخاود ليست هي نفس أدلة افلاطون 
وإغا هي تختلف عنما وإن كانت مستوحاة هنما وتدين لها بالكشر من 
ممانسما . لقد كانت محرد أداة في يد صاع . وليس في هذا انكار لفضل 
افلاطون بل فبه إثبات لشخصبة ابن سينا . فلا تعارض بين الأمرين . 

وهناك اريعة أدلة على خلود الفس عكن ان نسمما : أ) دلمل المغابرة . 
ب) دلبل الدساطة . ج) دلبل الاشتقاق , د) دلبل الاحلام . فلنتحدث عن 
کل واحد منہا . 

أ) دلبل المغابرة . يۇ كد ابن سينا ان جوهر النةس الذي هو الانسان 
على القىقة لا قى بقناء الحسد ولا لى بعد المفارقة عن الندن ؛ بل هو 
باق لأن جوهره مغابر لوهر البدن وأقوى منه “فو مرك هذا الندن 
وهدابره ومتصرٌّّف فبه ٤‏ والبدن منفصل عنه تابم له . فکل شيء بفسد 
بقساد شيء آخر لا بد“ ان يكون متعلقا به نوعا من التعلى . والنقفس في 
حوهرها مغابرة لجوهر الندن › فليست معلولة له ولا تعلق لجا به حى 
تتأثر با حدث له › ونما وجوده متملقی بادیء أخَر لا قبطل ولا تستحسل . 
فسواء بةيي البدن ام في فإنها لا تتأثر به » انه هو الذي بتار بها إذ 
هي تد بره وتقوده الى الفعل والإدراك “ فعلاقتپا معه ليست علاقة ارتماط 
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وتلازم بل علاقة إشراف وطرة» انها تشرف عله إشراف الد على 
السود والسائي على الموس او قل ان صلتا به إا هى صل الموهر 
بالأاضاف . فالنفس من مقوله اللجوهر وطصلتما بالمدن من مقولة اأضاف ٠.‏ 
والإضافة اضعف الاعراض لأنه لا يتم وحودها يموضوعها بل تاج الى 
شيء آخر هو الأضاف البه . فكىف بطل الجوهر القائم ينفسه ببطلان 
اضعف الاأعراض الحتاج اله . ومثاله من يكون مالكا اشىء متصر فا فه > 
فإذا بطل ذلك الثيء ل مطل الالك ببطلانه . إد لا بقدح في شخص 
امالك ما 'بصيب ملكه من فاد جا لا بقدح فى السد ان لك مسوده'". 

ب) برهان اليساطة . ا النفس حوهر بط + واليسائط لا تقل 
الفساد “ وبالتالي لا تنعدم مى وحدت . ودلك بان ما يقل الفساد ينمفي 
ان بکون فه حانبان اثنان : جانب القوة والفعل . وهذا حال فى الدسائط 
لان حصول امرين متنافين لا بكون إلا في محلين متغابرين . وقد ثبت 
ان النفس جوھر بسیط وإنہا حیاة بفطرتما وطبیمتما ٤‏ فلا یکن ان یکون 
فسا استعداد للفناء ولا ان تقل الفساد '" . 

ج) دلىل الاشتقای . م ات النفس من عالم العقول المفارقة والنفوس 
الفلكىة > وهذه باقة خالدة لا تقل الفساد أوالفناء . ولا كان المعلول يبقى 
بىقاء علته فالنفس الى هي معلولة للمقول الفارقة والنفوس الفلكىة تمقى 
بىقاء عللا فإدا فسد المدن لسدب خخصه هو من تغير المزاج او التر كىب 
فلا تفسد هي بفساده إد لا تعلى لما في الوجود الان بل تعلقما في 
الوجود المىادىء الأخر التى لا تستحل ولا تبطل "'. 

د) دلبل الأحلام . اذا تام الانسان بطلت عنه المحواس والإدراكات 
وصار امره كاليت »> ولكنه مع ذلك رى الاشاء ويسمعما “ بل يدرك 

١‏ -. افظر النحاة » صفحة ٠+‏ ورسالة في معرفة النفس الناطقة وأحواها » الفصل الثاني 
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الغنب ف الرؤبا الصادقة . وهذا برهان قاطم على ان تجوهر النفس غير سحتاج 
الى الىدن دل هو بضمف بقارنته وبتقوی بتمطل وبالتالی لا بفسد فاده *“ , 

فالنةس إدن خالدة »> وحلوها فى الندن إغا بكون الى احل مسمى . 
فإذا مات البدن وخرب تخلص جوهر النفس عن جنس البدن . فإذا كان 
كاملا بالملم والجكة والممل الصالح اتجذب الى الانوار الإلمية وأنوار 
اللانكة واللاً الأعلى انمجذاب ابرة الى جبل عظىم من المغناطيس › رفاضت 
علىه السكىنة وحقت له الطمأنذة "' . 

فېۇلاء هم السابقون من اصحاب المرتبة العلا . ودونيم اصحاب المرثمة 
الوسطى الدبن برتفعون عن عالم الكون والفاد وبتصلون بنفوس الافلاك 
ويتطمرون عن دنس عا العناصر ويشاهدون النعم الذي خلقه الله تعالى 
في السموات من الحور العين وألوان الأطعمة اللذيذدة وألحان الطبور الى 
وار بستعدوا للفوز بوصول الدرحة العلما ٤‏ فىنغمسوا فى الإزات القىقمة 
وينضموا الى السابقين بعد انقضاء دهور تأتي علم . 

وآما اصحاب المرتبة السفلى فيم المنغمسون في حور الظلمات الطبيعبة 
الننكسون لي قعر الإجرام المنصرية > المنتحسون في دار البوار "' . فؤلاء 
لا حون رم في الحماة الدننا بالانفعالات والهنئات الى تلح بحاورة 
البدن ؛ ئلم في ذلك مثل عضو كن منه سبب الأ ولكنه لا يشعر 
به لعائق ٠‏ فإذا زال العائتى شمر به . فإذا فارقت النفس البدن وزال 
العائق شعرت بهذه المبثات الرديئة وتالمت وشقبت بها “ وههذا الال 
الروحاني أشد علمها من أل النار الجسانة ““ . 
١‏ - رسالة في معرفة النفس الناطقة » الفصل الثاني . 
؟ - المصدر السابق » الفصل الثاني . 
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وهذا الال الروحاني على نوعين : 

جور + أي عكن زواله بعد تأدية العقوبة المطلوبة ؛ 

ونوع غير جور لا عکن زواله. 

ها كان بيب نقص فى الاتعداد للكال الذي برجى بعد المفارقة 
فو غير مجبور . 

وما كان بسبب غواش غريبة فيزول ولا يدوم بها التعذيب "“ . 

ومعتى هذا ان النعم والجحم عند ابن سینا روحانان لا حسانہان , 
فالعقل عاحجز عن إثبات المعاد الحساني أي إثات بعث الإبدان وما 
بتتظرها من فعم حسي في الجنة او آل جسني في النار . احل هو امر 
ليس في متناول العقلل ولايدخل في نطاقه » انه مقبول من الشرع و كفى > 
قلا سسل الى إثاته إلا من طربق الشربعة وتصديق خير النسوة"' . 

اما مها ورد في الشرع في صفات الماد الحساني فإن الشرائم واردة 
خطاب الور بها يفهمون » مقرب ما لا يمون الى افہاميم بالتشبه 
والتمشل " . 

فالاتان ليس انساناً ببدنه وإغا هو انان بنفسه الى بين جنديه . 
فإذا فارقت نفسه بدنه اصبح هذا رابا او شيثا آخر من المناصر . 
وأما نفسه التي هي محل الثواب والعقاب واللذة والأل “ فلا قوت يوت 
البدن ولا تقل الفساد اصلاً . ولدس أبعد عن الصواب من رأى الاشاعرة 
القائلين بىعث اانفس و الجسم معا إذٴ : 

ان المادة الموجودة للكائنات لا تفي بأشخاص الكائنات الخاللة اذا 


وان السعادة الخقمقمة للانسان يضادها وحود نقسه ف بدنه . فالىدن 
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عائى عن حصل السعادة اكثر منه عونا علا . 

ان الأمور الواردة عن هذا الموضوع في الشرائم اذا اخذت على ظاهرها 
ازمها امور حالة وشنبعة . إذ لا مخلو: 

اما ان تعود النفوس الى الادة الى كانت حاضرة في احزاء البدن 
عند الموت فقط . ۰ 

او الى جيم الادة التي قارنت البدن جميم اام العمر. 

فعلى الأول > اي ان كانت الادة الحاضرة حالة الوت فقط > فقد 
وحب ان عث احدوع وانقطوع يده يي سسل الله عل صورته تلك ٤‏ 
وهذا قرح عند المتكلمين والفقماء » إد يقولون ان الله سيبعث الشيداء في 
صوّر كاملة تلق بنزاتهم عند الله تعالى . 

وعلى الثاني » اي ان بعت جع احراآء یدده الي کاذت احزاء له مدة 
مره کله » فقد وحب من ذلك ان کون جسد وأحد ينه سعث یداً 
ورأء) وكداً وقلا .. لأن الثابت ان الاجزاء العضوية داعا بنتقل بعضما 
الى بعض الاغتذاء ٤‏ ويغتذي بعضما من فضل عذاء بعض . 

وأنت اذا تاملت ظبر لك ان الغالب على ظاهر الترية المعمورة جثث 
الموتى المتربة . وقد أحرث فما وزأرع وتكونت منها الاغذية ؛ وتتغذى 
بالأغذية مخلوقات أخرى › فأنّى عكن بعث مادة كانت حاملة اصورتي 
انسانين في وقتين حتلفين ؟ 

فان قال قائل انه سعث النفس بدن من أي تراب وأي هواء وماء 
وتار اتفق » ولس من شرطه ان تعود الى الاسطقسات الى كانت موجودة 
في حباته الاولى بعسنها » فهذا لا يكن قبوله إلا اذا سنا بالتناسغ »> 
وهو باطل » او سنا بأن البدن لا يعاقب مم النقفس > فعطكلنا 
حجة الشرع . 

فاذا بطل ان بكون المعاد للنفس والندن جحبعا ؛ واذا كارن اكثر 
بطلانا ان يكون المعاد للبدن وحده لأن الانسان بنفسه لا يدنه > واذا 
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بطل ان بكون لانةس على سل التناسخ > فالمعاد اذن للنفس وحدها 
على ما تقرر '' . 
۷ النبوة 

یکن للبوتان نظرية في الننوة يسةرشد ا ابن سنا . فالفاراني هو 
اول من صاغ نظرية كاملة فى النبوة تناو ها ابن سينا من بعده بالفحص 
والدراسة فأبقى على خطوطما العامة وصفاتها الرندة وتنأول بعض 
تفاصيلها بالتغير والتبديل وتوسمع فا حى حملا من صمى مذهيه . 

ونظرية النبوة عند ابن سينا هي امتداد لمذهبه في النفس والمعرفة کا 
هي تختلط باآرائه ن السماسة والاحعاع والتصوف . فهو دذكر ف 
( رسالة في اثات النسوات ) ان الحسوان اما ناطتى او غير فاط “ والأول 
افضل . والناطق اما علكة او بغير ملكة + والأول افضل . وذو اللكة 
اما خارج الى الفعل التام او غير خارج + والأول افضل . والخارج اما 
بغر واسطة او بواسطة ؛ والأول افضل ؛» وهو المسمى التي > وإلنه ينتهي 
التفاضل في الصور الادية . واذا كان كل فاضل يسود المفضول وبرأسه ؛ 
فاذن النبي يسود وبرأس جيم الاجناس الى فضلما “فو في تة الانساذة 
وأعلى ذراها " . 

وهذه القمة لا تتمثل يي العقل المستفاد ا كان المحال عند القارابي . 
فان سينا لم بتوقف کا توقف سلفه عند مرتبة العقل المستفاد “ وإنما هو 
اضاف الى الطربى التقليدي الارططالسي لا كتساب العلوم طريق الحدس 
وخص به الانبباء والعارفين والفلاسغة المحقىقمين الدين يصلون الى خالص 
المعرفة الإهة . 

فهناك عند ابن سينا طريقان امام النفس للوصول الى المحقائق ها 
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طريق الةكرة وطريق الحدس . 

ففيي الطريق الاول تنتقل النفس بين المافي الخزونة في الباطن مستصنة 
بالتخىل » فتحاول الوصول الى المعنى الطلوب بواسطة المعدمات النطقة . 

وقي الطريى الثاني تحاول الوصول الى المطلوب رأسا من غير أن تستمين 
بشيء من المقدمات المنطقىة › ودلك بلاتصال مباشرة بالعقل الفعمال . 
وهذا الطربق هو أفضل الطرتق لادراك الأمور الغبسة والقضايا الروحة › 
انه حمل السات لصاحب الحدس کانہا امور مشاهدة عباتا ؛ بل هو 
يفوى المشأهدة وضوحا وبقنا. 

فا حدس ک) مر معنا في نظرية المعرفة درحة خاصة من الاأستمداد 
للاتصال بالعقل الفعال رعا اشتدت في بعض الناس بحبث لا تحتاج إلى 
تخريج وتعلعم > بل تصبح اللوم بها كانها حاضرة في اذهانهم دفمة 
واحدة . وجب ان تسمى هذه الحال من العقل المنولاني عقا قدا . 

والحدس هو اساس العلوم والعارف ؛ لان المياديء الاولى كلما حدسة > 
ولأن العاوم تنتهي لا محالة الى حدوس استنبطما ارباب تلك الحدوس ثم 
ادوها الى المتعلمين . والنىوة كذلك ضرب من الجدس ؛ اذ عكن ان 
بكون شخص من الناس مود النفس بشدة الصفاء وشدة الأتصال بالماديء 
العقلية الفارقة الى ان يشتعل حدسا > اعني قبولاً لالام العقل الفعمال 
في كل شيء . وهذا ضرب من ااننوة ؛ بل اعلى مراتب النموة › 
والأو"لى ان تسمى هذه القوة قوة قدسبة > وهي اعلى مراتب القةوى 
الانسانىة "' , 

وهكذا تصمح العرفة مشتركة . بين العقل المفارق وهذا الأنسان > 
فتخرج معارفه عن حدود التقلمد وتكون له احاطة بالحاضر والماضي 
والمستقبل » وتلك لري معرفة يقينية تتجاوز بكثير ما نصل إلبه 
بطريى الاستنتاحات المقلىة العادية . 
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اما كىضة تلقي النى الوحي فلا يكون بتزويد الله له بالمسارات 
الصرحة ولا باحاديث النفس > وانما يكون بفيضان العلوم من الله على لوح 
قلب الني . وهنا تأتي وة التخىل فتتلقى ذلك كله وتتصوره بصورة الحروف 
والاشكال الختلفة » وتحد لوح النفس فارغا فتنتقش تاك المبارات والصور 
فيه ٤‏ فيسمع كلاما منظوما وبرى شخصا بشرا . فذلك هو الوحي ٤‏ لانه 
إلقاء الشيء الى النسي بلا زمان » فىتصور فى نفسه الصافة صورة اللقى 
ا تتصور فى المرآة المصقولة صورة القابل . ان الحس تتلقى الحسوسات 
من الحواس الظاسرة رة ومن الاحاسيس الباطنة احباتا . فنحن نرى 
الأشاء بالقوى الظاهرة »“ واما النبي فانه براها بالقوى الباطنة . نحن نرى 
ثم نعم ٤‏ والنبي بعلم م رى . 

ويذكر ابن سستافي ( الاشارات ) ان التحربة والقىاس يشهدان بان 
النةس الانسانية تستطيم ان تطلع على الغبب في أثناء النوم . فلا مانم 
ان بقعم ها مثل ذلك فى حال الىقظة . فالجزئىات منقوشة في العام العقلي 
على هبئة كلبة > ولي العام النةساني على هة حجزنية . وللنفس ان تننقش 
بنقش ذاك المال محسب الاستمداد وزوال ا لجائل . فلا تستنکرن ان کون 
يعض الغبب ينتقش فما . فللنفس فلات في اثناء انوم تخلص ا الى جانب 
القدس. فبلتقش فما نقش الغبب . ولا يمعد ان يقم فا ذلك في حال المقظة 
اذا تحردت عن الادة وكانت قوية ذكمة رسد » فتتصل الملكوت الأعلى 
وتقوم بالمعحزات والکرامات وخوارى العادات وتؤثر فى الكون كنفوس 
الافلاك وعقوها . وقد خصص ابن سينا النمط العاشر من كتاب ( الاشارات ) 
هذه الامور المستغرية فقال : 

« اذا بلغك ان عارفا امسك عن القوت المرزوء"'"' مدة غر ممتادة 

١‏ - الشيء المرزرء هو المنقوص . والاسجاح الرقق وحسن العفو : اي اذا رصل الى علمك 
ان عارفا ل يلاول القوت الذي هر عادة قلبل منقوض النسبة اله مدة طريلة فصدق » فذلك 
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فاسجح' بالتصديق »> واعتير ذلك من مذاهب الطسعة المثمورة»'' . 

« اذا بلغك ان عارف) اطاى بقوته فعلا او تحريكا او حركة تخرج 
عن وسم مله ٤‏ قلا تتلقه بکل دلك الانكار . فلقد تحد الى ينه سلبلا 
ف اعتىارك مذاهب الطسعة »"'. 

« اذا بلغك ان عارفا حدث عن غب فأصاب متقدما بشری او 
“ نذير فصداق" > ولا يتعسّرن علبك الإمان به . فان لذلك في مذاهب 
الطسعة آسابا معلوهة » " . 

« التحربة والقىاس متطابقان على ان للنفس الانانىة ان تتال من 
الغسب نبلا ما » في حالة النام ؛ فلا مانم من ان بيقع مثل ذلك النبل 
فی حال النقظة » *“ . 

و اذا قلت الشواغل الحسة وبقىت شواغل اقل ؛ ل بعد ان تكون 
لةس فلتات تخلص عن شغل التخنل الى جانب القدس ؛ فانتقش فا 
نةش من الغنب » '"* . 

« فاذا كانت النفس قوية الجوهر تسم الجواتب المتجادية > لم بعد ان 
يقع ها هذا الخلس والانتاز فى حال البقظة . فرعا نزل الاقر الى الذكر 
فوقف هناك ؛ وريا استولى الاثر فأشرق في الخال اشراقا واضحا ؛ 
واغتصب الحبال لوح الحس المشترك الى جنه قرسم ما انتقش فه منه؛ 
لا سما والنةس الناطقة مظاهرة له »> غير صارفة عنه > مثل مأ قد 
يفعله التوم في المرضى والممرورين »> وهذا أوألى . واذا فمل هذا صار 
الألر مشاهداً مسصّراً او هتاف او غير ذلك . وريا قكن مثالا موفور 
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الهئة او كلامآ عحصل النظم . ورعا كان في اجل احوال الزينة»'. 

فالأثر الروحاني السانح للنفس في حالتي النوم والبقظة قد يكون 
ضصفا فلا محرك الخال والدكر ولا يمقى له أثر فسا ؛ وفد فكون 
أقوى من ذلك فيحرك الخيال » الا ان الخبال يمن فى الاننقال ... فلا 
يضبطه الد كر ... وقد يكون قويا جداً وتكون النفس عند تلقه 
رابطة الجأش ٠‏ فترتسم الصورة فى الخال ارتساما جلىا »> وقد تكون 
النفس ا معنبة » فترتسم في الذكر ارتساما قوي ولا تتشوش بالانتقالات . 
وليس انما يعرض لك ذلك في هذه الآثار ففط ٠‏ بل وفما تباشره من 
افكارك بقظان "' . 

و فا كان من الأثر الذي فيه الكلام مضوطاً فى الذكر مستقراً »“ 
كان إماما او وحا صراحا او حلا لا تاج الى تأويل او تعسير. 
وما کان قد بطل هو وبطلت محا كباته وتوالنه احتاج الى احدها. وذلك 
ختلف بحسب الاشخاص والاوقات والمعادات .. م" . 

« ولعلك قد بيبلغك عن العارفين اخبار تكاد تأتي بقلب العادة فتبادر 
الى التكذيب : وذلك مثل ما يقال ان عارفا استسقى للناس فسقوا او 
استشفی هم فشفوا > او دعا علهم فخسف هم وزازلوا... فتوقف 
ولا تتعجل > فان لأمثال هذه اسبابا في اسرار الطسعة » “١‏ . 

« فلا تستمعدن ان بكون لبعض النفوس ملكة يتعدى تأثيرها ردنا 
وتکون لقوتہا کانہا نفس ما للعال ... فلا تستنكرن ان يكون لنعض 
النفوس هذه القوة حتى تفعل في اجرام أخَر تنقعل عنما انفعال يدنه . 
ولا تستنكرن ان تتعدى من قواها الخاصة الى قوى نفوس اخرى تفعل 
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ا ٤‏ ا سپا اذا کات شحذت ملكتما بقهر قواها البدنبة الى اء 
فتقهر سهوة او غضا او خوفا | وسائر دلك ] من عىرها ع ٩"‏ . 

د هذة القوة ربا كانت اللنفس بحسب الزاج الأصلىي > الذي لما يشده 
من هبأة نفسانبة بصير للنفس الشخصية تشخصها ... وقد تحصل بضر ب 

من السب يسل النفس كامجردة » لشدة الذكاء »> ا تمحصل لأولاء 
اث ارا 

د فالذي بقم له هذا في جك النفس “ ثم یکون خراً رشداً 
مز كيا لنفسه » فهو ذو معجزة من الاتيساء او كرامة من الاولىاء . 
وتزیده تز کته لنفسه في هذا الممفى زبادة على مقتضى جبلته فمبلغ الميلغ 
الاقصى . والذي ي يقح له هذا ثم بکون شرراً ويستعمله في الشر فهو 
الساعر یٹ ". 

د إباك ان يكون تكىسك وتبرؤك عن العامة هو ن تنېږي منکراً 
لكل ميء . فذلك طيش وعحز . ولس الحری في تکذیبك ما تستىن 
لك بعد جلیته دون لخر في تصديقك با ا تقم بين بديك بيه . بل 
علىكڭ الاعتصام بحبل التوقف ؛ وإن ازعحك استنكار ما رعاه ميلك 
ما لي تتبرهن استحالته لك . والصواب لك ان تسرح امثال ذلك الى 
بقعة الامكان ما لي يذدك عنه قائم البرهان . واعلل ان في الطسعة عجائب › 
وللةوى العالة الفعالة والقوى السافلة المنفملة احجاعات على غرائب »ا 

ي مع هده التموص حاول ابن سنا تةريب امر النموة الى العقل 
وتسویغہا فی الاذهان هي وسائر الظواهر الغريمة الاأخرى ما ىل الانسان 
الى انكاره تكا او تبرؤأ عن العامة . فهي ظاهرة طبيعبة كظوامر 
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اطى-ة الاخرى لما اسبامأ الطسسعبة الى فد تحفى علبنا ولكنما تظل ما 
یکن تفسخره دسب زو امىس الطمءمة المعقوله . وهداً ما تصد ی أ ان 
سنا فى النصوص السابقة . ولئن استعمل في بعض الاحبان كلمة ( عجائب ) 
و (غرائب ) و (اسرار ) وما اشبه فانه يستعملما لا عى الخروج على 
نوامنس الطبمة ال)مقولة بل يمى ما بثير الدهشة والاننهار عند من ل 
تكن له قدم راسخة في العلم والحكة كاين سنا. 

ومع تفسيرات ان سمنا لظاهرة ألشنوة والظواهر الاخرى التصةة 
ها تفسيرات ممعقولة + بل معقولة حداً ؛ اي كن التصديق بها وقموهها 
عقلاً . فٻي معااه مفىة عل اساب ومسدمات ولا تقال حزافا او تىب 
بقوى وأسرار خارقة لاطبيعة . ولا أدل على ذلك من انه كان كلما فرغ 
ص نقرار ظاهرة من هذه الظواهر الغريءة دو کد ان ا اسبابا فی مذاهب 
الطبعة . فهي اذن نتمجة اسباب ومسببات ولا تحدث جزافا . 

لكن اذا كان تعلبل ابن سينا معقولاً فما الذي ينعنا من قبوله الوم ؟ 

الحواب عن دلك هو اننا ننتمي الى عام من الافكار والآراء والعقائد 
والقم والئلل والمكتسبات الثقافىة والحضارية غير العالل الذي بنتمي اله 
ابن سينا وأآمثاله من رجال القرون الوسطى . ان عالنا العقلى والجضاري 
غبر عالمه فلا محال التفام ييننا . اما اولئك الدين كانوا يشون في عصره 
وبذامون الى عاله فمن حقہم ان يعتنقوا آراءه وبدافعوا عنما . واذن 
فامس التعلمل العقلى المنطقي وحده كاف لقىول أفكار الآخرن بل حب ابض 
لا وحدت غضاضة في قول آرائه بل لكنت اترنم ہا وآزهو معرفتما . 
فشر ط الاقتناع رین الافراد ادن اعا هو الاناء اى عو المم . انه قرب 
المساقات وبزيل الحواحز ما بعدت الثقة . بل ان انين يصشان في 
زمان واحد ومکان واحد قد لا بتفامان ف مسأل من المسائل ؛ وما دلك 
إلا لأن الءوالم المقلبة التي بنتسان الما لست متشابهة . فالمسافة العقلية 
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أقرب من السافة الزمانمة والمكانة واكثر منها اة وأشد إلمحاحا. 

ومن هذه النصوص و كثير غيرها يتبين لتا ان ابن سينا م يقصر 
الاطلاع على الغب ومعرفة المستقبل وعمل الخوارى على اصحاب الرسالات 
ااسماوية وحدم > ول مجمل النبوة اختياراً إا أو أمراً فائقا للطببعة “ 
بل حملا مکتسبة بفوز بها کل من توفرت له شروطہا . وكذلك م حمل 
الننوة نتىحة لكال القوة المتخبلة وحدها ) فمل الفارابي وات كان ل 
نكر اثر الحىلة فى حصوهما . فالشرط فا › کا رأينا هو ان يكون 
الشخص « مؤبد النفس بشدة الصفاء وشدة الاتصال بالمباديء المقلسة 
المفارقة الى ان يشتعل حدعا ؛ أعني فقولا لإلمام العقل الفعال . وهذا 
ضرب من النسوة ؛ بل أعلى مراتب النوة ؛ والاو'لى ان تسمى هذه 
القوة قوة قدسبة “ وهي أعلى مراتب القوى الانسانبة » . وبذلك لا يصح 
اتهام ابن سينا بتفضبل الفلسفة على النبوة وبالتالي على الدين “> كيف لا 
والننوة قوة قدسىة بل « أعى مراتب القوى الانساننة » ؟ 

التبي ضر ورة اجتماعية . - والني قي نظر ابن سبتا يعبر عن حأجة 
ضرورية في الجحتمم ىث لا تستقم امور المحاة ولا تسار عن الوحه الأفضل 
الا يالنىوة . 

والسب فى ذلك ان الانسان يقارق المنوان بأنه لس بحبث يستقل 
وحده بأمر نفسه . فېو لا حسن معبشته من غير شریك یعاونه على ضرورات 
حاحاته . وطهذا اضطر الناس الى عقد المدن والاجتاعات . وهكذا فلا بد 
ق وجود الانسان وبقائه من مشار كة » ولا قت المثاركة الا ععاملة “ ولا 
رد ق المعاملة من سنة وعدل › ولا بد للسنة والعدل من انان مخاطب 
الناس ويازمهم السنة ومحقتى العدالة بينهم “ وبحب ان بكون لهذا الانسان 
خصوصية ليست لسائر الناس > حتى يستشعروا فيه امرآ لا يوجد فم فيتميز 
به عنهم “ فتكون له الممجزات . 


وهذا الانسان اذا وحد حب ان يذ كر للناس اصول الدين والعقائد دون أن 
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بخوض مهم في جزئماتا ودقائةہا التي لا تبلا افپامہم » حتى لا يعظم علمم 
الشغل ويشوش ما بين أيديم ويوقعهم فيا لا يتمكن من تذليل صعابه إلا 
من شد وجوده وبندر كونه ٠‏ فتكثر فم الشكوك وااشبه ويصعب الأمر على 
اللسان في ضبطمم . ولا حوز له بعال ان بظہر ان عنده حققة بکتا 
عن العامة . 

والنسي لىس ما بتكرر وجود مثله في كل وقت > فان المادة التي تقل 
6 مئه تفع في فلیل من ا ان يكون النبي قد 
دير لىقاء ما سنه ويشرعه فی امور المصالح الانسانمة تدبيراً لا زول مم 
انقراض الةرن الدي يله > بل بظل مستمراً فى مدد متقاربة ؛ فلا يكاد 
بنقفسخ حى باحق عاقنه وڪخلقه ڏي وري ۱ 

وکل نى بحب ان يكون متميزا باستحقاق الطاعة . واستحقاق الطاعة 
لا بكون إلا لخصوصة له لست لسائر الناس » أعتي لاختصاصه بآيات 
تدل على انا من عند ريه > تلك هي مەحزاته . ولا تننظم الشربعة 
دون ار يكوت لاحن والمنيء جزاء من عند القدير الخير . 
وذلك بتضمن معرفة االجازي والشارع . وهذه المعرفة الضرورية لا تثنت 
ولا تستقر إلا اذا کان معا سب حافظ مما . ومن هنا 'فرضت على 
الناس العمادة المد كرة بامعبود وكررت عللهم فى اوقات متتالىة كالصلوات 
وما حري مجراها ؛ وذلك لستحةظ الشارع” التذ كير بالتكرر ولكي 
بزول احتال النسان . وبذلك استمرت الدعوة الى العدل المقم لحا 
النوع . ثم زید لستعملہا بعد النفع العظم فی الدنا ٤‏ الأجر الحزيل فى 
الأخرى . وأما المارفون فقد اضف الى نفعيم العاجل وأجرم الأحل 
الكال الحقمقي الذي خصوا به من دون سائر الناس . فانظر الى كلمة 
الله فى قرض الشربعة وهي بقاء نظام العال » وانظر الى حجته تعالى 
وتفضل بالأحر المزيل فى الآخر بعد ال فم العظم في الدنناء ثم انظر الى 
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ما أنعم به على خواص عباده فضلا عن النفع والأجر من الابتماج والكال . 

فحسنئذ يتجحلى لك من أفتى الجناب الإلهي ما تهرك عجائبه . وإذا عرفت 

كل هفه المزايا التي للشمرائم فيحب ان تقم غبرك ليما وأن تكون 
XK‏ ا فبا "“ . 


هذه هي نظرية الذبوّة عند ابن سينا اكمل ا نظرية الفاراني وتخطاها 
الى مدى غير محدود . ولئن كانت فا عناصر من الارسططاليسة او 
الافلاطونة أو الافلاطوذرة الحدثة فقد كانت هذه المناصر مسخرة لخدمة 
اهداف وغابات لا بقرها افلاطون ولا ارسطم ولا افلوطين » اهداف نشأت 
يذثاًء الالام وعغابات توا خت باعتنای الاسلام واتباعه والتعلی به بااروح 
والمزاج ان لي يكن بالتزام النص والمحرف . فهو متدين > ولكن على طردقته 
الخاصة . فيو ككل فبلوف لا يعباً بوظائف العبادات وجزئاجا ؛ إإغا 
تحذبه روحما وكلماجا . ولخدمة هذه الكابات سخر نفه وفلسفته “ والنبوّة 
إحدى هذه الكانات ؛ فابلى في الدفاع عنما خير بلاء. 

وفضلا عن ذلك ان العناصر الموتانة الى نحدها في نظرية النوة عند 
ان سینا قد انداحت وانطست سی ضاعت معالما وفقدت شخصیاجا 
وأصبح من الصعب العثور علمها في حالة النقاء . ولكن كىميائيي الافكار 
ومتتبعي الآ تار والنقمين عن الأسرار لا يمدمون الوسائل الفتعلة لتضخم 
الصغير وتصخير الضخم اة في نفوسمم ولإظہار براعتېم وقدرتهم على 
التنقسب والحث والتعرف على بصات الاصابم وتعقب آثار الاقدام !! 
فوجود المناصر الموناننة فى ههنه النظرية لا ببرر ابداً انكار المناصر 
الأخصىة » بل يدعما وز كما . فلولا الأداة ما كان خلقى ولا كان ابتكار . 

وعلى كل حال لقد كان ذه النظرية + أثر کر فی جور مفکري 
الالام وملحديه »> بلل لقد امتد أثرها الى النصارى والهود في القرون 
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الوسطی کلہا . وبرغم کل ما يقال فيما فحسبما انا جملت النبوّة امراً 
معقولاً فأسكتت حلات الإلحاد وحدآّت من طغبان الزندقة » وقربت الأعلى 
من الادنى وأخذت بىد الادنى لاوصول به الى الاعلى . فىضاعة المقل بضاعة . 
مغرية لا تكسد ابداً . انيا خير بضاعة أخرجت للناس فى كل زمان ومكان . 
۸ س التصوف : 

من الصعب جداً عد ابن سينا بين المتصوفين الاسلامين اذا قيس 
بالفارابي . فبيا كان التصوف جزءاً لا بتجزأً من فلسفة الفارابي ونظرته 
الى الله والكون والحناة ؛ محنث انك تحس وأنت تدرسه انك بأزاء 
فبلسوف يعيش آراءه ويمانيا مماناة باطنة > اذا بالتصوف عند ابن سينا 
لا يمدو ان بكون ظاهرة خارحة ححتة ملحقة بالمذهب او موقفا نظرنا 
يموزه دفء الجحباة وتبض الافكار المعاشة . فهو ل يلحأ اله إلا لتوّج به 
فاته وبزيد من تألقها وجالما . وقد عير عن ذلك أحسن تمسر 
المستشرى الفرنسي الىارون کارا دي فو ( Cara de V au‏ ) فقال : 

« لا يبدو التصوف عند ابن سينا إلا فى آخر المذهب كأكليل له › 
وهو متماز غاية التمز من الأجزاء الأاخرى من فلسفته > وابن سينا يدرسه 
دراسة فنبة كانه فصل من الفلسفة يشرحه شرحا موضوعا . وأما الفاراني 
فان تصوفه ينفذ الى كل شيء ؛ والعبارات الصوفة منبثة فى كل نأاحة 
من مؤلفاقه . وانك لتحس كل الاحساس ان التصوف عنده لاس مرد 
نظرية اعتنقما بل هو حال نفسية » ٠‏ . 

وهذا حى الى حد بعيد . فلم يكن من سجبة ابن سينا ان دتصوف »> 
ولكن ذكاءه الخارى وعبقربته السامقة وحدسه العستق - كل اولئك حعل 
بتكل في التصوف كأحد افراده ويتكل في احوال الصوفبة بلغة القوم 
وهو لیس منہم ٤‏ وبرتب عاومیم « ترتیب) ما سبقه البه سن قبله ولا لقه 
من بعده » على حد تعر الإمام فڪر الدن الرازي . 
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ولا بقتصر ذكاء اين سنا على دذلاك ؛ بل لةد حعل تصوفه بتخلل 
کثراً من نواحي فلسفته مث کسه زا منا : كنظرية الأمرفة ونظرية 
وة والأخلاق والسماسة ؛ ولولا ان حاة اين سينا تكذب اقواله لأ أخذ 
الكشرون بحر ألفاظه ولعملوه من اهل الاذواق . 

فابن سينا لوس ذلك الرجل الذي عل وكده وأكير ممه تصفبة 
النفس ومجاهدتها والوصول - نتيجة لدلك - الى الل وإشراى القلب 
بنور المعرفة الدوقة »> وإن اومك دلك ظاهر كلامه ؛ وإغا هو قفاوف 
له مذهب خاص في الله والكون والجناة > وقدرة على التعلنل والتحلنل 
وااشرح باسلوب المنطتق حا وألوب الشعر اعانا »> حتى لاخال وأنت 
تقرؤه انك بأزاء قطب من اقطاب ااصوفىة »> وما هو كذلك . « فأقصى 
ما نستطيع ان نقوله في ابن سينا هو انه کان مفکراً ادعی إ‌کان 
الاتصال العام العلوي وحاول ان يدعم هذه الدعوى بأدلة فلسفة . 
غير انه بلاحظ ان البناه الفلةي العام الذي وضمه بؤلف وحدة متاسكة 
مةرابطة . فكا ان نظرياته المتافيزيقية تمد الطريى لنظرياته الصوفة › 
نرى ان المسائل الفاسفبة الكبرى كمسألة الألوهة ومسألة العناية الإفة 
والقدر وما شاکلې)ا تکل وتتضح “ بل و'تصحح في بعض نواحما › فی 
تصوفه لا في فلسقته » "' . 

ومذهب ابن سينا في التصواف لا مختلف عن مذهب الفاراني . انه 
مذهب الفارابي نفسه وقد استخلصت جم إەکاناته . انه بالفعل ما کان 
عند الفارابي بالقوة . فليس تصوفه بالتصوّف الروحي البحت الذي يدعو 
الى اأزهد والتقشف والانخلاع عن العالي لاطہير النفس وتصفىتما > رإنا هو 
تصوآف نظري يعتمد على الدراسة والتأمل ؛ ومذهب عقلي يفضي بصاحبه 
الى انتصار الذهن وإشراق المقل وانتةاشه بنقش العال الممقر ل 
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فقد احال ابن سينا التحربة الصوفة وومىض الوحد والذوق الى تحربة 
عقلىة ووسمض عقلى لا يدركه إلا الفلاسفة وأهل النظر > وقلبل مام ! 
ولمل اهم ما ييز بينا ان التبربة الصوفىة بزول فا الفرق بين المد 
والمعبود وترتفم الحجب بينيا حى لنطتى احدها بلسان الآخر ويكون 
اياه . لقد اصحا شتا واحداً وحققة واحدة . وأما التجربة المقلة في 
نظر وإدراك وعل واستدلال وتأمل . ولا أثر في هذه التحربة للتوحد 
بين الدات والموضوع او بين الرب والءمد » بل فما شعور واضح بالفرى 
فذم) . وهذا هو موقف 'بن سا . فقد عرف الشخ الرتيس التصو ف على 
طربقة اهل النظر كا بقول ابن طفل »> حك انه فتاسوف لا طمن إلا 
انداء المقل وقوارع الماطى »› ولا رى الحى إلا في اكالم المقل والمطى. 

وع ان ابن سينا فبلسوف عقلى فإنه في وصفه لراتب الصرفة 
وأحو ال العارفين ومواجدهم إنا يصطنع لغة الصوفرة وتعابيرهم فتحدث 
عن العارف والعابد والزاهد والمريد ال كأنه واحد منہم » ونبحث في 
الرياضة والتجلى وقواعد اللوك وما الى ذلك من مصطاحات القوم دون 
ان مخالجحك الشك في انه من اقطاهم . ولكنه بتناول ذلك كل عى طربةة 
٠‏ اهل النظر کا مر معتاوبعاله معالمة عقلىة منطقمة تتمشى وروح فلسفته 
العامة ء الهم الا في احوال فلمل بشد فما بعنصر اللاممقول ني الآصو“ّف ٤‏ 
ودل ك عندما نکل على الدرجات الى لا بفممبا الحديث ولا تشرحبا 
المبارة ولا يكشف المقال فيها غير الخال > وقي هذا يجري ابن سينا على 
طربقة اهل الاذواق »> لا على مذهب ارياب العقول . 

وهكذا ف_إن الزهد والجاهدة ردوام الرباضة والانقطاع الى العبادة 
ليست هي الطريق الى حصول الإشراقات الإلمية والةيوضيات الربانبة 
وانقداح النفس بالعقولات > وإغا طريى ذلك هو التأمل والتفكير رالعل 
بحقائى الموجودات واكتناه اسسرارها . فالصوفي الكامل الذي يطلق عله 
ابن سينا اسم (العارف ) ليس هو الزاهد المتقشف العاكف على المسسادة 
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والرباضة ؛ وإنا هو الفلوف الكامل النقطم الى التأمل والنظر »او هو 
- على حد تصير ابن سينا ,«الاصرف بقكره الى قدس البروت مستدعاً 
لشروق نور الحتى فى سره» '"'. وهدف المارفين هو ادف الأقمى 
للفلاسفة الدبن أنوا رسالتهم على خير وجه ووصلوا الى منتهى غاباتمم . 
بل ان ابن سينا يتم اصحاب التصوّف الروحي بأن زهدهم وعبادتم 
نوع من العامة والمقابضة إد بقول : 

« الأزهد علد عير العارف معاملة ما » كأنه دشتري تاع الدنا متاء 
الآخرة . وعند العارف تنزه ما عا شغلل سره عن الى ؛ وتكەر على كل 
شيء غير الجتى . والسادة عند غر العارف معاملة ما؛ كأنه يممل فى 
الدتہا لاحرة بأخذها فى الآخرة ؛ هي الأحر والثواب ؛ وعند المارف 
رياضة ما ممه وقوى نفسه التوهة والتخيلة لتجردها - بالتمويد - عن 
جناب الغرور الى جناب الحى ؛ فتصير مسالة لسر الباطن ٤‏ حينا يستجلي 
الحتى لا قنازعه . فبخلص السر الى الشروق الساطمع > ويصير ذلك ملكة 
هستةرة ۾ "' . 

وممنى ذلك ان الزهد والعبادة على نوعين : علي ونظري فأما اصحاب 
التصوف الروحي فزهدهم وعبادتهم من النوع العملي » أي نظام صارم من 
التقشف والرمان والحاسنة والمراقنة وما الى ذلك ما يعده اأصوفة 
وسائل لتطہير النفس والسمو ا الى أعلى درحات الروحانية . وأما ابن 
سدنا فإن زهده وعبادته قفريع للقلب من الاغنار وملؤه بالفكر والاسرار 
واعداده للاتصال باللا الآعلى تحقةا لطسمة النفس الناطقة وإبرازا ماني 
اتی خصت ا من دون سائر الموجودات '" . 

هذا ومن صفات العارف انه بريد الحى الاول ( الله ) لداته لا ايء 
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غيره ولا بؤثر شبن على عرفانه »> بل لا تجوز ان يؤثر العرفان جرد 
العرفان . فمن آثر العرفان للعرفان فقد قال بالثاني > اي فقد أشرك 
بالله إا آخر ''' . فحب ان بکون عرفانه له لداته وتسده له فقط › 
لا لحد غبره ٤‏ لاذه مستحتى لا أدة ولان العبادة تسبة شريفة لمعد . 
فهو لا يتعمد لرهىة او رغىة » ولا بترك الاذات لستاجل اضمافا . 
هودا المتصر داية القدس فى شحون الإيثار ؛» قد عرف اللذة الحى 
فولى وجه متها وجعلها فب لة ذظره'"'. وربا دهل العارف فغفل عن 
كل شيء فصدر عنه اخلال بالتكالىف الشرعة . لكنه لا بكون بذلك 
متام لأنه في حك من لا 'يكالف »› إذ التكليف انما يكون لن يعقل 
التكاف ' 

وأول درجات المارفين الارادة »> وهي ما بتري المستبصر من 
الرغبة في الاعتصام بالمروة الوثقى > فتحرك سره الى الة دس لبنال 
من روح الاتصال . 

ولي ذلك درحة الرياضة “ وهي نېي النفس عن هواها وأمرها 
بطاعة مولاها والاقبال بكذه الممة تى يصبح ذلك ملكة لما . 

فاذا بلغت الرباضة والارادة السالك حداً ما عنئّت له خلسات من 
اطلاع نور الحتى لديذة › کأنا پروي تومض ثم تخمد عنه ؛ وهي ما يسمه 
الصوفة اوقاتا . فاذا أممن في الارتىاض كثرت عليه هذه الغواشي 
غير الارتىاض . فكلا لح ا عاج عنه الى - جناب - القدس ا 
من أمره أمراً ی لىكاد ری الحی في کل شيء . 

ثم انه لتبل به الرياضة مبلا بنقلب له وقته سكىلة » فمصير 

الخطوف مألوفا والومسض شاب بيا » وتطول جة الواصل وسعادته “ 


۽ المصدر الانق ص ۸١۰‏ - ۸41۸ . 
ج المصدر الابق ص ۸١١‏ . 
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وتحصل له معارفة مسنةرة كأنها صحة مستمرة . 

فاذا تغلغل في هذه المارفة قل ظمور ذلك علبه “> فيراه جليسه 
حاضراً عنده > مقما معه »> وهو في الحققة غائب عنه ظاعن الى 
ره . 

ولعله حتى الآن لا تتسر له هذه العارفة إلا احنانا » لكذه لا بلث 
حتی بتدرج فتکون له می شاء. 

لقد انتہت درحة الرياضة » فادا عبرها الى مأبعدها - وهى درحة 
النل ‏ صار سره مرآة مجلوة عاديا ما شطر المقى ء ورت عل» 
اللذات العلى ٤‏ وفرح بنفسه ها بها من أثر الحى . وكان له نظر الى الحتى 
ونظر الى ذف4 + اذ لإ بزال متردداً . ثم انه اغب عن نفسه قىلحظ 
جناب القدس فقط ؛ وان لظ نفسه فمن حنث هي لاحظة لا من حنث 
هي بزدفتا ٤‏ وهناك عق الوصول » " . 

ويلي ذاك ايضا درجات ودرجات “ لا يفهمما المحديث ولا تشرحما 
العبارة ٠‏ ولا يكشف القال فما غير الخال . ومن أحب ار بتمرفا 
قلىتدرج الى ان يصير من اهل المشاهدة دون المشافة ؛ ومن الواصلين 
لاعن دون الساممين للأثر " . 

ان هذا الكلام قد يثير ضحك الففاّل “ ولكنه بستجاب عبرة 
امحصل المستبصر . فقن سمه فاشيأز عنه فليتهم نفسه لآنه عجوب . 
وکل مسر لما حلت له“ . 
-٩‏ الأخلاق 

الأخلاق جمم خلتقى ؛ وهو هبئة تحدث للنفس الناطقة من جهة 

س انظر المصدر الابی ص ۸٠١١-۸٣۸‏ . 
انظر الاشارات › ص ۸۴۴ - ۸٣۵‏ . 
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انةمادها للندن وغير انقادها له . فان الملافة التي بين النفس والبدن 
توجب بنا فمل واتفعالً . فالندن - بالقوى البدنبة ‏ بقتضي اموراً “ 
والنفس - إالقوة العقلىة ‏ تقتضي امور مضادة لكثير منها . فتارة تحمل 
النفس على البدن فتقهره ؛“ وتارة تلم للبدن فىمضي في فعله . فاذا تكرر 
تلُمپا له حدث من ذلك هبئة ادعانبة للندن حتى يعس علا بعد 
ذلك ما کان لا بعسر قل من 'عانمته وکفه عن حريته . وادا تکرر 
قهمپا له حدث منه فى النقس هة استعلائة عالنة يسمل علا بذلك 
من مفارقة الندن فما ييل اله ما كان لا يسل ... فسعمادة النفس في 
کال سعادتا - من الجبة التى تخصما ‏ هو صبرورتما عا ) عقلا ء 
وسعادتيا - من جبة العلاقة الى بينما وبين البدن - ان تكون ها اة 
الاستعلازية . 

فالواحب ان نطاب الاستكال بأن نتصور نسبة الأمور الى الموحودات 
المفارقة ؛ فنستعد بذلك للاستكال الأ كل عند المفارقة “ وان نحتال في 
أن لا تتعلتى بالنةس هة بدنبة . وذلك بان نستعمل هذه القوى على 
التوسط . اما الشموة فعملى سارة العفة > واما الغضب فملى سيرة الشحاعة . 
من فارق الحاة وهو على هذه الحال اندرج قي اللذة الأيدية وتال السمادة 
الحقىقة وانطءمت فه هة الجال الذي لا تفر »> مشاهداً فه الق 
الأول وها دصدر عله . 

وبعبارة اخرى ان السعادة الأنسانىة لا تتم إلا بإصلاح الجزء المملي 
من النفس ؛ وذلك بأن تحصل ملكة التوسط بين الخلقين الضدين . اما القوى 
الحسواتىة فبأن صل فسا هبئة الاذعان » واما القوى الناطقة فبأن حصل فما 
هة . الاستعلاء . 

فإذا قوبت القوى الحنوانىة وحصلت لجا ملكة استملائة حدث في 
النفس الناطقة هة واثر اتفعالي برسخ في النفس الناطقة . ومن شان ذلك ان 
حملا خاضمة للندن شديدة الانصراف إلنه . 
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واما ملكة التوسط في تنزيه النفس الناطقة عن المسثات الانقمادية 
وابقاؤها على جبلتما مع افادة هبئة الاستعلاء والتازيه . وذلك غير مضاد 
لجوهرها ولا مائل ا الى جة البدت »بل عن جته . فاذا فارققت 
البدن وفما الملكه الحاص بسبب الاتصال بالبدن » كانت قروبة النسة من 
سانا وهي قىه “ . 

قحب على الممتني بأمر نفسه تكسل قوته النظرية بالعلوم والمعارف ء 
وتکسل قوته المملبة بالفضائل التي اصوطما المفة والشجاعة والمحكمة 
والعمدالة ومجنب الردائل التي بازا ا » وعلبه ان ينع كل ماخالف جوهره 
الذكي من شوة او غضب او حرص او طمع وحجر على النفس ما لا يتفي ›“ 
ولا يتعاطى الا الفكرة في جلال الملكوت وجناب الجبروت حتى بصير 
عخبل الواجب والصواب هة نفسانبة قنه . وكذلك حب ان حر الكذب 
قولا وتخا حى تحدث لانفس هة صدوقة وان حعل حب الخر وعشق 
الاخمار وحب تقوع الأشرار وردعېم امرآ طعا جوهريا فيه ؛ ومحتال 
حتى لا يكون للوت عظم خطر عنده ؛ وذلك بكثرة تشوبق النفس إلى 
الماد واخطارها بکل الفساد الال ٤‏ حتى لا سكن تكن المتاد . 

وأما اللذات فيستمملما على صلاح الطبيعة وابقاء الشخص او النوع او 
الياسة » على ان يكون هذا خاطراً عندما بستعمل بالىال ؛ وتكون 
النفس الناطقة هي المديرة . 

واما المشروب فمحب أن مجر تناوله تلا ؛ ولا 'بسنممل الا تفا 
وتداوبا وتقويا . 

والمسموعات يدم استع اها على الوجه الذي توجبه الجكة لتقوية جوهر 
النفس وتأسد جسم القوى الناطنة . ولا بتعاطی يي المساعدة فاحثة ولا 
'بغلظ هجر ٤‏ وعليه ان بحفظ سر كل اخ ويفي با يعد ٠‏ وير كب عساعدة 
الناس كثيراً ما هو خلاف طبعه ؛ ثم لا بقصر في الأوضاع الشرعسة 


. ) شمن تسم رسائل‎ ( ٠٠١ - ٠٤۹ س اذظر رسالة في العمبد صفحة‎ ١ 
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وتعظم السنن الإلمية والمواظبة طى التعبدات البدنية “ ويكون دأبه | 
ودوام عمره ‏ إدا خلا وخلص من المعاشرين - تطرية الزينة في النةس , 
والفكرة . 
من عاهد الله ان يسير ذه السعرة ويدين هذه الديانة كان الله له ووفةه 
لما يتوخاه مله عله وسعة حوده', 
تلك هي خلاصة موجزة ذهب ابن سنا فى الأخلاق . وهو ک) نرى 
مذهب تلتقيي فىه تظرية الاو ساط الار سططالىسة مع نفحات دينرة 
وصوؤة وخطرات نفسة ومتافيزيقة هي امتداد لفلسفة ابن سبناالعامة 
وتدير في اتجاهما المرسوم . وبذاك بكون هذا المذهب نتنجة منطةمة 
لجاع فلسفته النظرية كلها متناستى ممما مرتبط با ارتباط الكل بالجزء . 
ولئن دل هذا على شيء فإغا يدل على حرص ابن سنا على وحدة فكره 
ووحدة فلسقنه ؛“ وبالتالل على سلامة اتحاهه “> رغم تعدد المظان التي استةى 
منها وتباين المصادر التي رجم إلما. 
٠١‏ - السياسة 
لقد من الله على خلقه مثا مستأنغا بان جعلہم في عقوطمم وآراځم 
متفاضاین کا جەلېم في أملاکہم ومنازهم ورتبهم متفاوتين ؛› لا في استواء 
أو الهم وتقارب اقدارم من الفساد الداعي الى فناجم لا بلقي يما من 
التنافس والتحاسد ويثير من التباغي والتظال . 
فلرا کان التحاسد من طباعيم والتباهي من سوسم وني اصل جوهرم كان 
اختلاف اقدارم وتفاوت أحوا4م سب بقام وعلة لقناعتم . فأاصل 
الاحتاع فی نظر ابن سنا ادن اغا هو التفاوت فى المراتب والصفات › 
والا لا كان تعاون او اجتاع "“ . 
واجبات الرئيس . - وهذا التغاوت بين الناس جعل من الضروري قام 
١‏ انظر رالة في عار الاخلاق » صفحة ١١١ ١١۲‏ ( من تع رسائل (. 
۽ س كتا الساة صفحة ٣‏ . 
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رئيس بيينهم يكون قصده الأول وضع السنن ورتيب المدينة على أجزاء 
ثلائة هم المدبرون والصناع والحفظة » وان رتب في كل جنس مهم 
رئیا يترتب تحته رؤساء یلونه بارتب تحتېم رؤساء ياونېم » الى ان ينتهي 
الى أفناء الناس ؛ وبذلك لا يكون في المدينة انسان معطل ليس له مقام 
هعلوم . وجب ان تشمل العناية جيم الناس لا سا ضمافمم » لأن الفرد 
الذي لا ظهر له احوج الن حسن العناية من الأستظمر بكفاية الكفاة ورفد 
الوزراء والاعوان . 

ثم حب أن يفرض الان طاعة من مخلفه والا“ يكون الاستخ_لاف 
الا من حبته أو لن ثىت عند الجېور انه مستقل بالسماسة وانه أصسل 
المقل حاصل على الآخلاق الشريفة »> واته عارف بالشريعة حى لااعرف 
منه . والاستخلاف اأص اصوب اذ هو لا يدي الى التشعب والتشاغب 
والنزاع . واعظم ما يمول عليه هنا هو المقل وحسن الإالة . 

وينىفي على الان“ أن بحاهد الخالفين والمطلين واهل الضلال وبفرض 
عليهم عقوبات وحدودا ومزاجر ليمع بذلك عن معصية الشريعة . وبحب 
ان يكون اكثر ذلك في الافعال المخالفة للسدنة > الداعة الى فاد 
نظام المدينة : كالزنا والسرفة ومواطأة الاعداء وغير ذلك . 

وبحب ان تكون السلنة في المبادات والمزاوجات والمزاجر معتدلة 
لا تشدد فما ولا تاهل ؛ وجب ان 'بترلك كثير من الاحوال للاجتاد 
وإععمال الرأي فان لاظروف والاحوال احکاما لا عکن ضطہا في كتاب 
من القوانين الكلية “ اذ فرض الكليات فما - مها بولغ في الاحتراز - 
أمر غر مکن ''' . 

الحاجة الى اتخاذ النازل والمساكن . - ان كل انسان - من ملك 
وسوقة - بحتاج الى قوت تقوم به حباته ويبقي شخصه »؛ وليس سيبل 

. ٤ء٤ انظر الشفاء » صفحة ۷ع‎ ١ 
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الانسان قي اقتناء الأقوات سبل سائر الحبوان الذي ينيمث في طلب 
الرعي والماء عند هحجان الجوع وحدوث العطش ؛ بل غتاج الى مكان 
خزن قىه مابقتنه ؛ فكان هذا سيب الماحة الى اتخاذ المساكن والنازل . 

الحاجة الى الزوج والأهل . - فلا اتخذ الغزل وأحرز القنية احتاج 
الى حفظها فسه من بريدها ومنمما تمن برومما . فدفعم به ذلك الى 
استخلاف غيره على حفظ قنيته » ول تسكن نفه في ذلك إلا الى 
الزوج التى جلما اله تعالى للرجل سكا . وكان ذلك سبب اتخاذ الأهل 
وحدوث الذرية . فزادت المحاحة الى الأقوات واعداد فضلاع-ا لأوقات 
الحاحة ؛ واضطر الانان الى الة-وام والى الكفاة والخدام يعمنونه 
وحملون قله . فاذا په صار راع) مسما وصار من تحت دده له رع.ة 
وسامة . فيو كاسم بلزمه ان برتاد مصالع سانته من الكلاً وال اء نهاراً 
ومن الحظافر والزراب للا ؛ وان بذك عبونه في كلاا وينث كلابه في 
اقطارها > لتحرسما من السباع العادية ومن الآقات الطارئة ؛ وان مختار 
ها المشتى الدفيء والإصف الريح وبرود ها في طلب الكلا والشلف ° 
العذاب . ويازمه بعد ذلك ان دوقما الى مصالها ويصرفما عن منالفما . 
فإن كفاه ذلك فى حن انقبادها واستقامة ضلعما > وإلا أقدم علبها 
بهصاه . كذلك يازم ذا الأهل رالولد والخدم والتتّم احسان سباستمم 
وتقوعهم بالترغبب والترهنب وبالوعد والوعبد وإالاعطاء والحرمان ؛ حى 
تستقم له قناتہہ '"'. 

شرف النفس . - ولمس شيء ازن بالرحل من رزی واسع وافق منه 
استحقاق] والعمش على أعف الوجوه وأرفقما وأيعدها عن الشره والجرص 
وأنآها عن الطمم الفاحش واا كل الخبدث . 

وكل فضل نل الغالنة والمكابرة » وإالاستكراه والجاههدة + وكل 


س الاه الصافة , 
۽ س انظر كتاب الاسة صفحة 0 ا 
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ربح حيز بالاثم واله-ار > ومع سوه القالة وفبح الأحدوثة > او بسذل 
الوجه ونزف الحاء »> او بثلم المروءة وتدنيس العرض - كل اولئك زهد 
وان عخام فدره ٤‏ نزر وان عزرت مادته ٤‏ وبل وان ظېرت هناءته › 
وخم وان كان في مرآة العين هربا . 

والكسب الشريف وان قل مقداره وخف وزنه اطب مذاقا وأسلس 
ماغ) واغى ركة واز كى رما''. 

شرائط المعروف . - ولمعروف در ائط احداها محل > فإن تمحل اهناً 
له . والثانية كانه ؛ فإن كانه اظر له . والثالثة تصغيره » فان تصغيره 
اكر له . والرابعة مواصلته ٠‏ فان قطمه سى اوله وعحو اثره . رالخامة 
اختمأار موضمعه › فان الصنعة ادا توضصم عند من حن اح اها وؤني 
شکرها وبقابلہا بالود والوالاة کانت کالىذر الواقع فی الارض السخة الي 
لا تحةخل الحب ولا تلبت الزرع'"'. 

ف ‌الاقتصاد أو سياسة الرجل دخله وخرجه  .‏ فأما النفقات فان سوادها 
واصلاح امرها بين السرف والشح » ومتردد بين التضبيع والتقدر . لكسن 
الأنسان متى استوفى حقوق التقدير كلما واستعرف شرائط الاقتصاد 
جم لم يسل في ذلك من خمزة الغامز . فنبفي للعاقل ان يني بعض امره 
في الانفاى على عقول عوام الناس ؛ وان بستعمل كثيراً من التجوز والاغضاء 
قي المواضع الي خشى فا شبه السرف وعار التضسم . فان من يدح 
السرف من العوام اكثر من بدح الاقتصاد وبؤثر التقدر › کا أن من عدح 
الاقتصاد وبؤثر التقدر اخص واتم عقلا واحزم رأبا" . 

سياسة الرجل ي اهله . - ان المرأة الصالحة شريكة الرجل فى ملكه 
وقیمته في ماله وخليفته في رحله . وعليه ات بحسن مماملتما لتحسن 
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معاملته وان يكرما لتكرمه . وجماع سباسة الرجل اهله بنحصر في ثلاثة 
أمور لا ب من مراعاتها وهي المسبة الشديدة والكرامة التامة وشغل 
خاطرها بالہم . 

أما المسبة فهي اذا لم تهب زوجبا هان علبها فلم تسمع لأمره ول 
'تصخ لنهبه ٤‏ ثم لم تقنع بذلك حى تقهره على طاعتما . والويل حينئذ 
الرحل لا لبه له تمردها وطغبانيا وجنه علىه قصر رأا في المار والشنار 
والملاك والدمار .. وليست هببة المرأة بملها شيا غير اكرام الرجل نفسه 
وصانة دينه ومروهته وتصددقه وعده ووعىده . 

أما كرامة الرحل اهل تمن منافعما ان المرأة الكرعة اذا لقىت كرامة 
من زوجہا رغىت فی استدامتہا وأشفقت من زوالا ودعاها ذلك الى 
امور كثيرة جمبلة لا مستطيم الرجل إصارتما الما من غير هذا الباب إلا 
بالتكاف الشديد والموؤونة الثةل ٠‏ . وكرامة الرحل اهل لا ب فىپا من 
مراعاة ثلاثة اشاء هي : تحسين شارا وشدة حجاا وترك اغارتها . 

وأما شنل الخاطر اليم فمو ان بتصل شغل المرأة بسباسة اولادها 
وتدبير خدما وتفقد ما بضمه خدرها من ااا . فإن للمرأة اذا كانت 
خالىة البال لا شفل لما لر يكن همام إلا التصدي لارجل بزينتما والتبرج 
بپسنتہا ؛ ول يكن هما تفكير إلا في استزادتيا “ فيدعوها ذلك الى الأستهانة 
بكرامة زوجا والزهد بزيارته والسخط على حمل إحسانه ١‏ 

ي التربية او سياسة الرجل ولده  .‏ من حت الولد على والديه حسن 
تسممته مم اخشار ظئُره ؛ ک لا تكون جحقاء ولا ورهاء ولا ذات عاهة »> 
فإن اللبن يعدي كا قل . فإذا فطم الصي عن الرضاع بديء بتأديبه ورياضة 
اخلاقه قل ان تېجم عاہه الآخلای اللمة وتفاحثه الشم الدمىمة . فإن 
الصى تتبادر اله مساوىء الاأخلاف وتنثال عله الضرائب الخبشة . فا 
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تكن منه ي ذلك غلب عليه فلم بتطم له مفارقة ولا عنه نزوعا. 
١‏ س المصدر السابى صفحة ١١‏ . 
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فيذيغي لغم الصي ان نمه مؤدبه مقابح الاخلاق وینکب عله معابب 
المادات بالترهيب والترغيب “ والايناس والاحاش ؛ وبلأعراض والإقبال ؛ 
وبالمد مرة وبالتوبىخ اخرى › ما كان كافا . فإن احتاج الى الاستعانة بالند 
إ حجم عله . ولنكن اول الضرب قلا موجما ؛ بعد الإرهاب الشدرد 
وبعد اعداد الشفعاء . فإن الذربة الأولى اذا كازت موجعة ساء ظن الصي 
ءا بعدها واشتد هنا خوفه ؛ أما اذا كانت الاولى خففة غير مؤلة فقد 
حسن ظنه بالباقي فلم بجحل به . 

فإدا اشتدت مفاصل الصى واستوى لانه وجا لتاقن ووعى سمعه 
اخذ في تعل القرآن وصورت له حروف المجاء ولقن معام الدن وحفظ 
القصبد . ويبداً في الشعر با قبل في فضل الدب ومدح الع وذم الجيل > 
وما حث قبه على بر الوالدين واصطناع امروف وري الضف وغير 
ذلك من مكارم الاخلاق . 

وينبغي ان کون مدب الصى عاق ذا دين ؛ بصيراً برياضة الأخلاق 
حادق بتخر بیج الصببان ؛ غير کر ولا حامد »بل لوا لسا ٤‏ قد خدم 
سراة الناس وعرف ما بتاهون به من اخلاق اللوك وآداب الحالسة 
والمؤاكلة والحادثة والمعاشرة . 

وينبغي اث بيكون مع الصي في مكتبه صيبة من اولاد الجلة ء 
حسنة آدابهم مرضية عاداتنهم ؛ فان الصي عن الصي ألقن “ وهو عنه 
آخذ » وبه مستأنس . وانفراد الصى الواحد بالمؤدب اجلب الاشاء الى 
ضجرها . فاذا راوح المؤدب بين الصي والصي كان ذلك أنفى للآمة 
وأبقى للنشاط وأحرص على التملم والتخرج وأدعى للمباراة والمباءاة 
والمساجلة وانشراح العقل . 

وادا فرغ الصبي من قعل القرآن وحفظ اصول اللغة 'نظر عند ذلك 
الى ما براد ان تکون صناعته 'فوجه لطریقه . فاذا اراد ولنه به الكتابة 
اضاف الى دراسة اللغة دراسة الرسائل والخطب ومناقلات الناس وحاوراتېم ¢ 
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وطورح الحاب ودخل به الديوان وعني طه . وان أرید به صتاعة 
اخری اخذ به فا . فليس كل صناعة برومما الصي مكلة له مؤاتة ؛ 
لکن ما شاکل طىعه وناسه . 

والدلبل على ذلك سہولة بعض الادب على قوم وصموبته على آخرن . 
ولذلك نرى واحداً من الناس تؤاتىه الملاغة »> وآخر بؤاته النحو ؛ وآخر 
يۇاتىه الشعر ؛› وواحداً تار عم الحساب ؛ وآخر تار عم اهندىة > 
وآخر مختار عل الطب . وهكذا . ولمذه الاختارات اساب غامضة وعثذل 
خفة تدى عن أفام اليشر وتاطف عن القاس والنظر . 

ورعا ذافر طباع انان جيم الآداب والصنانم » فل يعلق منما بشيء . 
فادلك ينبغي لؤدب الصى - اذا رام اختبار الصناعة - ان بزن اولاً طبع 
الصي وسار قرحته ونختبر دذكاءه ٤‏ فختار له الصناعات حسب دلك . 
فاذا اختار له احداها تعرف قدر مل الما ورغبته فسها ؛ ونظر هل 
جرت منه على عرفان ام لا > وهل ادراته وآلاته مساعدة له علا آم 
خادلة » ثم بث العزم . فان ذلك احزم في التدابير وأبمد من ان تذهب 
ايام الصبي فيا لا يؤاتيه ضباعا , 

فاذا اوغل الصى في صناعته بعض الوغول نمن التدبير ان ايعرض 
الكسب وحمل على التعيش منها ؛ فانه محصل فى ذلك له منفعتان : 

احداها اذا ذاى حلارة الكسب بصناعته وعرف غناها تعلق ہا 
وثابر علمپا ؛ 

والثانىة انه يعتاد طلب المعيشة قىل ان يتوطىء حال الكفاية . 
فاتنا قل ما رأينا في ابناء المياسير من سلم من الركون الى مال ابيه 
وما أعد له من الكفاية . فاما عوّل على ذلك قطعه عن طلب المعدشة 
بالصناعة وعن التحلي پلىاس الآدب . 
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فاذا كسب الصي بصناعته فمن التدبير ان زوج ويفرد رحله' . 
© 

هذه هي عمل آراء ابن سينا فى السماسة . ومنها يتين لنا انه لاس 
لان سينا مذهب سبامي کا للفارابي . فاذا صح وصف سباسة القارابي بايا 
سباسة طويلة النفس فان سباسة ابن سينا سباسة قصيرة النقس . أجل لىس 
لابن سينا مذهب سباي وانا هي أقوال ونصائح يسدما على طربقة أهل 
الوءعظ والارشاد ؛ وإن كانت من نوع أرقى “ إذ" هي تاز بالأدب الرفيع 
والعبارة الجزلة المممرقة . واذا كانت سباسة الفارابي تركز على الجاعة ومقام 
الرئيس في هذه الجاعة فان سباسة ابن سينا انا تركز على الفرد ومقام هذا 
القرد بين أهله وعشرته . 

ويلاحظ ان ابن سينا يلحت التربية بالسباسة ومحملما فرعأ من فروعما . 
وله في التربىة آراء تقدمبة صائة تدل على بعد نظره وعى تفكاره وصدق 
تحلبله لجات النفس ودوافعما ؛ قوامما التوجبه المهني ومراعاة مبول 
الأشخاص واعدادم للحباة بحسب فوازع نفوسهم وحاجات فطرم > وهي 
آراء لا أخال عل الترببة الجديث قد أضاف إلمها شا أساسا . فاضافاته إنغا 
تنحصر في الجزئيات والفروع لا في الكلبات والماديء الي استوعبما دستور 
ابن سینا وأتى علمبا ممما أو كاد . 

خاتمسة . - لقد كان ابن سينا قلسذاً للفارابي ولكنه لإ بكن الفارابي . 
فلل منا شخصيته المستقل ولکل منما منحی تفکیره » رغم ان احدها 
امتداد للآخر ومکل له . فکلاما بقاييس العصر رجل فد في تفكبره عظم 
في حا كمته عملاق في فلسفته . ولثن كان الفاراي قد وضم حجر الأساس 
فانه ام لد إلا بفضل ابن سينا الذي كان له تأثبر راسم النطاق في الشرى 
والغرب . فهو يعد عند اهل الشرق امير الفلاسفة : فلس من مفكر قد حاء 
بعده إلا وتربطه بفلسفة ابن سينا رابطة من الروابط . اما في الغرب فارت 
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أحداً لا يدري ماذا كان عسى ان يكون الفكر الاوربي لولا اين سينا . فمو 
اول فبلسوف مل تغلغل في الأوساط اللاتدشة قبل ان ”تمرف فلغة أرسطو 
بوقت طويل ؛ وذلك لتجاوب فلسفته مع فلسفة القديس اوغسطين ذات 
النزعة الأفلاطونىة »> حى لقد نشأً عن ذلك تار جديد يسمه المسو حلسون 
Augustinisme avicennisant ) ةıرliı.Jا‎ ةi.b_#غgl1‎ ( Et. Gilson )‏ ) 
ول يضعف هذا التءار إلا منذ القرن الثالكٹ عشر عندما 'ترجمت الى اللانينرة 
ثار ابن رسد الذي أوجد حر كة فكرية جديدة ظلت تؤثر في الاوروبين 
حت عصر النهضة » على ما سارى في حينه . 
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حیانه 

هو أو العلاء احمد بن عند اث بن سلمان التوخي اہر بالمعسري . ولد 
بعرة النعمان من اعمال حلب وعلى بعد عشرة امبال الى الجنوب منما ؛ وهو 
سلبل بيت شب على شمائر المروءة والتعفف واعرق في الشرف والفضل والمل 
والاأدب والقضاء . وحسبه انه من قسلة تنوخ الى بشہد المؤرخون بنا كانت 
من اكثر المرب مناقب وحا . 

وما بلغ الرابعة من عمره أصيب بالجدري ٠‏ فما زال يضننه وينهك قواء 
حتی ذهب بيْسرى عبنيه . ثم غشي ”يناما بالبباض » ول يكن الا قلسل 
حتى فقد ما بقي فما من قوة الابصار . فشاع الظلام في حباته وأسدل بينه 
وبين الدنيا ستار حالك السواد وهو بعد طفل ) يبلغ ال حل . فلم يستطع حين 
شب ان يتذكر ما رأى من الألوان ولم يبق في ذاكرته منما الا اللون الاحر 
لانه ألبيس في الجدري ثوب معصفراً “ فكانت ذكراه في نقسه کل ثروته من 
دنبا الالوان والأشكال وكل ما وعاه عقله من عمد النور. ولذلك كان بعد اللون 
الأحمر ملك الألوان . 
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وفي سن م بحددها لتا التاريخ بدأ دروسه في اللغة على ابه › ڳا تلقى 
شا من الآدب والفقه عن بعض شوخ المعرة . وقد اتفق مؤرخوه على انه 
بدا يقر الشمر وهو في الماد عترة من عمره .د م ارتحل الى حلب ليستزيد 
من عاماا الافذاذ > فقد كانت انذاك من حواضر العل والادب الکكبرى وكانت 
تزدهي برجال الفكر والملم الدين کان اتد بهم إلمہا سيف الدولة فى ابامه الغر . 
وبقال انه سافر إلى مدينتين روستين ها انطا كة راللاذقة؛ وفيا درس التب 
ولقي النصارى ومع مقالات الفلاسفة وشمد آثار الحضارة البونانبة . ا يقال 
انه ذهب ابضا الى طرابلس وکان بها مكتبة كبيرة وقفها اهل البسار على 
كل راغب في العلم والمعرفة . فانكب علبما ووعى ما استطاع ان يهي ما 
اشتملت عليه من العلل على اختلاف فنونه . 

وني هذه الأثناء ورد إلبه نعي ابه فأضافت الاقدار إلى مصبته فى الممى 
مصبية المتم » فكان موته ظلمة جديدة في قلب هذا الضربر وفراغا قاس) 
في اماق روحه . لقد اورثه ابره اللحم والدم وكرم الحتد › و كفاء القوت 
واللباس والمنزل > وغناى عقله بإالملم والأدب » والآن بنتزعه منه القدر على 
غرة فكىف يواصل الترحال ؟ فعاد الى المعرة وبقي فا مس عشرة سنة 
بتر احزانه ويندب حظه العاثر . ولم جد خيراً من الشعر خفف به لوعته 
ويلا فراغ نفسه ؛› فانثالت عليه القواقي واسلست له القباد . ولكنه امتنع 
عن التكسب بشمره وآثر الفقر وض ذات المد على الثروة تاع فما الكرامة 
وبراق فى سلما ماء الوجه . وقد شد الممري في هذه الفقرة كثعراً من الفتن 
العظيمة والحروب المائلة بين المدانبين والفاطممين » ا كأن الروم بغبرون من 
اطراف الثغور على سمال الشام وينتاشون المعرة فيا يناوشون . وقد اتى ابو 
الملاء في شعره على وصف هذه القلاقل والمعارك والحروب . ولا مل المقام 
بالمعرة طمح بعزعته الى بغداد وكانت عروس الدنىا وعححة العم والأدب ومر کز 
الحضارة وملتقى الشعراء والكتاب والمفكرين . فخاب ظنه ا حين تنكر 
له فریتی من اهلا »“ وازداد رمه بالحباة وعظم تشاؤمه وضاقت به الدنسا 
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على رحبہا . 

واه لكذلك إذ بلغهمرض أمه فحزم أمره علىترك بغداد والعودة الىبلده. 
وى طريقه الى المعرة جاءه نعسها » فافتقد آخر من كان برجو لقاءه . لقد 
حاته حندا وآرضعته طفلا ورت به یتما وتلېفت على فراقه في الوداع 
الأخير ... فىغص' ويضطرب ويتبه به القكر ويعيش بقىة حساته وحسداً 
لا رفق له إلا مومه ولا عل له إلا تامل سواد لله القاتم وسماع العويل 
والنحسب . فاعتزل الناس ولزم بيته لا بارحه قرابة نصف قرن . ومذا مى 
نفسه ( رهين الحبسين ) بريد حبّسه عن الدنيا بسبب العمى وحبس نفسه 
بداره . ولكنه اخيرآً جعل هذه الحابس ثلاثة فقال : 

أراني في الثلاثة من سحوني فلا تأل عن ابر النسث 

ققدي اظري ولزوم بتي وكون النفس في الجسم الخبيث 

وما زال القدر بعصف به ویز قلبه و كانه حت مرض مرض الوت ؛ 
وافاه الأحل بعد أن أوصى ان بكتب على قبره هذا النيت الذي بلخص 
جاع فلسفته : 

هذا حناه ابي علي وما حجنت على أحد 

آثاره 

ترك ابو الملاء كثيراً من الآثار المنظومة والمنثورة »> ولكن ل يصل إلننا 
منها إلا النزر السير . واما الباقي فقد باد ولم مخرج من المعرة ونما اتى عليه 
تخريب الصلسسان وتحرىقم كا ذ كر القفطي والذهمي . وقد اتح لاني العلاء 
رجل يعرف بالشيخ ابي المسن علي عبداث اب عانم فكتب عنه ما أملسن غر 
ان يقتضي على ذلك اجرا . وهذه هي أشهر 

١‏ س سقط الزند وهو دبوان شعره و الأولى من حباته » وفبه 
مدائحه ومراشه وبواکر من شکه وتشاؤمه »> وإن کان لا خاو من يعض 
قصائد نظمت في عہد متأخر . 

۲ الدرعيات وهو ديوان صغير مستقل يشتمل على أشمار يصف فيها 
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المعري انواع الدروع ووجوه فافدتا . وقد طبع هذا الدبوان فى مصر ملحقاً 
بسقط الزند . 

۳ س اللزوميات وهي اكبر الدواوين الثلاثة وأجلتما خطرآً ضمنما آراءء 
الفلسفىة في النفس والخلىقة والاديان کا سنرى . 

٤‏ س الفصول والغايات وهو الكتاب الدي زعم شائنوه انه عارض به 
القرآن الكرم رسماه ( الفصول والغابات في سحا كاة السور والآبات ). والمراد 
بالغابات هنا القوافي » لأن القافية غاية البيت أي منتهاه . وليس في هذا 
الكتاب إلا عظات ونصائح وتلخبص لا في كتبه الاغرى من الذقد الأجتاعي. 
وفه ایضا حدیث نسکه واعتزاله وکف کان شبابه وها صار اله فی 
ش.خوخته. وقد بدأ كل فصل يتمجد الله والتسيسحله بلفظ متواتر السجمات. 
ولعل مصدر سوء ظن الناس بهذا الكتاب ان أبا العلاء قد تحدث ببعض ما فى 
ففسه من معارضة للقرآن الى نر من خاصته فشاعت عنه قالة لي تثبت عله . 

ه ‏ الأيك والغصون وهو ني العظات وذم الدنيا - ولم يصل البنا - . 

س رسالة الغفران وهي من اعظم آثاره وأحقما بالخلود . وقد ممست 
کذلك لآنه دستعمل فا لفظة « الغفران» کشيراً . 

۷ س القائف وهو كتاب ألفه ابو العلاء على معنى كلبلة ودمنة . 

۸ - بموعة اخرى من الرسائلمنما ( رسالة الطير ) و ( رسالة الملائكة ) . 

وان من عادة ابي العلاء ان يتم الکتاب من كتبه بشرح له مستقل يفسر 
قسه غریبه ویمین غامضه ویکثف مغلقه ؛ وقد بکتفي في ذلك بکتاب 
واحد کا فعل قي (منار القائف ) وهو شرح لكتاب (القائف) (وضوء السقط) 
وهوشرح لکتابه (سقطالزند) (وخادم الرسائل) وهو شرح لغریب مانی‌رسائل. 
وقد بزید فبضع کتابین او اکثر شرح الكتاب الواحد»؛ )ا فعل في « الفصول 
والغابات» فس ره بکتاي و اقلد الغابات» و «السادن» و كذلك «الازو مأات» 
اتنعها اربعة كتب : « زجر النابح »> و د جر الزجر » و« الراحلة» 


و « راحة الأزوم > ۰ 
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اسلوبه 

بدأ ابو العلاء في قرض الشعر منذ بلغ الحادية عشرة وظل يقول الشعر الى 
ان مات . ويمكن تقس شعره الى ثلاثة اطوار : )١(‏ طور الصبا والحداثة 
وينتهي حين بلغ العشرين . (۲) وطور الشاب وينتهي حين عاد من بغداد . 
(۳( ايا طور الكولة والشمخوخة وينتهي بوته . 

ففي الطور الاول حث كان قلمل النضج كان شعره قلسل الصقل كثبر 

التكلف وا لمءالغة بعوزه النضج ومتانةاللفظ ورصانة المعنى النقن والعستى؛ لأن 
ممه التنمستى والترقيش وإظار التفوى والنبوغ »> فقد جعل وكده في هذه 
المرحل اللغة والصناعة ؛“ فكانت ألفاظه اكثر من معانه. 

وعندما زاد نضحه في طور ااشاب و كثرت افكاره ومعاننه اهل التنسق 
والترقيش ش وأغفل الصناعة اللفظة اقل ما ف ر من تكاف ومسالغة . 
فزاد متانة واتقاناً واقتصاداً فی للفظ والمعنى؛وأً صبح اقدر على شل عواطف 
الشاعر ولواعج نقسه . 

لكن الفشل الذي مني به في بغداد وما لقىه من عنت بعض الحكام فا “ 
وما اعقب دلك من تمدل فی طباعه ومشاعره ومن نةمة علىالجاة والوجود ‏ 
کل اولئك جعله بنج نحا صارم] في حاته ویتشدد في کل شيء “ في القول 
والمهل والفكر . ولذلك نحد شعره في طوره الاخير عتاز بالتشدّد في القاس 
الإجادة وإيثار القافة الصعبة والتزام مما لا يازم منها ؛“ لىجمل من القافمة 
الا لإظہار عىقرنته وسرحا اراز موا ونموغه ؛ وقد ساعده على دلك 
ازومه داره لا بارحما قرابة نتصف قرن . فكيف يسلى عن نفه أل الوحدة 
وون علا احقال الفراغ إلا ذا المسث الذي يشمرها ويشعر الناس بأنه 
قد ملك اللغة وسنطر علىا ؟ و كذلك غحده فى هذا الطور بتشدد ا 
المتقدمين مؤثراً الالفاظ البدوية الجزلة والأسلوب البدوي المطبوع › و 
لا تحضر فى شعره إلا ادا ألجأته الى ذلك ضرورة حازبة . 

هذا ما كان من شمر ابي العلاء . اما نثره فلم يصلنا منه في طور الصبا 
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والحداثة شيء ؛ ولذلك تضرب صفحا عنه فى هذا الطور . 

وکا كان شعره في طور الشاب فبه تكلف وضعف في المتانة فكذلك كان 
تشه في هذا الطور . لذلك لا تخلو رسائله من الجع والالفاظ الغريبة 
والمبالغة ؛ فلا حد فما المرء إلا ألفاظا مرصوفة و كلمات مزخرفة › زيما 
السجم وتتفاوت في المتانة والقوة . 

اما ي طور الشخوخة والعرلة فقد كان نثره ‏ كشعره - تاز بالصرامة 
والتشدد في ااصنعة اللةظبة والتزام ما لا بازم من السجم وإيثار الغريب . 
حی اذا کان المتی الواحد عکن اداژه بصارات واضحة وبعنارات غامضة 
ذات ألفاظ غريبة > اختار الثانبة؛ كا ترى في ( رسالة الغفران ) اما المالغة 
فقد قلت »> ولكنما إ تنمح . وهناك ظاهرة اخری تىدو في نثره فی هذا 
الطور وهي ولعه بالشروح المقحمة . ففي ( رسالة الغفران ) ملا سروح 
معترضة تكاد تجدها في كل صفحة “ فمو حريص على تفسير كل ما تمض من 
ألفاظه . وقد بلغ ولم ابي العلاء بهذه الطربقة أن ضحى في سبلا بالجال 
الففي ووحدة السياق ونستى المل وترتيب المعاني . ولا كان النشر اقل قنوداً 
من الشعر وأ كثر حرية فان أظمر ما بطالمك به تثر ابي العلاء فى هذا الطور 
قدرته على استقصاء المسألة التي يعرض لجا واستىفاا حقها من البحث حت انه 
لببعث الملل في نفس القارىء المنعجل »> وإن كان برضي الباحث العقتق . 
اخلاقه وسجایاه 

اث ابرز صفات المعري زهده وإعراضه عا في هذه الجباة من متاع “ 
و كذلك عفته وقناعته واعتداده بنفسه الق ارتفع با عا تحتاج النه الحماة من 
صراع وآثرها بالعافية وألزمما القصد والاعتدال ٤‏ وضن ها عى الكذي 
والمين وعللى البيع والشراء . كان ابو العلاء بحب ان بقدم الانسان على الخير 
لانه الخیر» ون بحجم عن اشر لانه الشر٥‏ فل یکن یکره شیا کا كان يكره 
انتظار الجزاء. كان عقيف النفس والخلق والرأي والعقل معا وكان لا عخشى 
في الحتى لومة لائم . ومن اج هذا ل يكن حا الأثر في النفوس الضصفة 
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ولا عذب الصوت في آذان الدين في قاوبهم مرض ٠‏ )ا لم يكن محبب النفس 
الى الذين يتصلون به فيرون منه هذه الحشونة التي تأتي من صراحة الخلقى 
وهذه الغلظة الذي ببعمث علمما ابثاره للحى. وحسبنا ان نمل انه فمَی حیاته 
او شطراً عظما منہا مقلا من الال مكثراً من الأدب والملمٍ “> فلم يتكسب 
بالشعر ول يكلف نفسه مذلة السؤال على ما مر معنافي ترجمته . ومن أظہر 
اخلاقه ضط النفس وقر الشهوات . فيو لم يدع لنفسه شموة إلا أذها ولا 
عاطفة إلا اخضمما للطان عقل. ان رجلا ينف على الخانين من غير أن يتزوج 
ومن غير أن برغب فى‌النسل الذي هو أشد الملذات استئثاراً بالنفس واستحواذاً 
على القاب ‏ مم شدة حاجته الى ولد صالح يمبنه على أعباء الحباة او يسه 
عن هموما - لالك نفسه ومسبطر على شوته وياسط ساطان عقله على ماله 
من حس وسشعور . 

و كذلك كان ابو العلاء كر سخ طب النفس يذل المال اذا ملكه 
وكات رقىق القلب شديد الرحمة كثر العطف على الضعيف انسانا كارن او 
حصوانا . لقد کان برحم النحل ويلح في ان لا 'بشتار ما تحمع لنفسہا › وکان 
برحم الدجاج ويفزع اذا قدمت اله وبرد الناس أشنم الرد عن ااا . لقد 
مرض ابو الملاء فوصفوا له الفروج فامتنم › وألحوا عله حى اظمر الرضى > 
فلما قدم اله لمسه بده فجزع وقال : « استضعفوك فوصفوك › هلا وصفوا 
شل الاد » ٤‏ ثم أبى ان يطعمه . 

فالمعري ل یا کل شيا من المحوان ولا من منتجات الجوان لا اللحم ولا 
اللين ولا اللسض ولا المسل ولا السمك ؛ بل كان يعيش على العدس والزيت 
والتعن والديس ؛› ويظر دوام الصوم وکان بلس خشن الشاب . و کی عنه 
اذه کان برها . 

فإذا كان ابو العلاء بعطف على الجوان كل هذا العطف قا قولك بعطفه على 
الانسان ؟ نعم افنا لنجد لديه سخطا على الناس غر قلبل » ولكنه خط 
مصدره الرحمة لمم والحدب علمهم . فقد كان عا هم رفقاً م “ بلين لم 
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حینا ویعنف بهم احیانا »> وما كان في ققريعه ابام إلا مؤثراً بالنصيحة م > 
نحم قلبه وروحه . لققد استةمى عبوب الناس وتعمى نفومهم فأظير 
دخائلم في لمجة عنيفة حادة قاسبة . لكنه كان متحن) كل التحنب للاقذاع 
وإذاعة الفحشاء > فمو لا بريد بهجائه اساءة ولا انتقاما ولا تشهيراً ؛ وإغا هو 
صاحب اخلاق بريد التهذيب والتأديب والاصلاح . وقد تغليه الحدة احانا) 
فتجور به عن القصد وتخرجه عن طور الفبلسوف الى طور الثاعر الحاء ٤‏ 
ولكنه حسن النمة على كل حال قاصد الى الخير والير . 
تشاۋمه 

ان التشاؤم هو اخص ما ييز تفكير الممري وهو أبرز اللامح فه» إذ 
يتجلى في كل نظرة ألقاها على الجياة والناس والحتمم . فهو لا برى الدنما إلا 
من وجا الكالح وأنيابما المكشرة . 

وهذا التشاؤم قد فر أض على ابي العلاء فرضا لا خبار له فه ! فقد فحهه 
القدر ببصره وهو صغیر؛ ثم بأیه هو ثم بأمه. وآتاه عقا فذاً ثم تر که عاجزاً 
لا يستطبع شيا إلا بغيره » محروما من نشاط الجر كة منوعا من المحد وهو 
حمل في نفسه طموح العباقرة وإرادة العظاء . وهكذا شاع الظلام في دناه 
وهو لا بزال طفل بستقبل الحباة » وبادرته الأيام بالمبوس والتجهم ولداته 
يعبثون ويلہون تاعمي البال لا تشغلهم موم العيش ونكد التفكير فيالمستقبل. 
ان المي كثيرون ولكن الأذكياء بينم قل ؛ فليس العمى فى ذاته مصية »> 
وإعا المصيبة هي الشعور به › وهذا ااشعور بزاد بازدياد حدة الذكاء . فعقل 
المرء محسوب علبه کا يقولون . ولذلك لا نری کل اععمی شتک دهره كأبي 
الملاء إذ لیس کل اعمی له ذ كاه ابي الملاء . ان الانسان بطبمه أشقى الكائنات 
وأتمسها وما ذلك إلا لأنه بكر . فلس سوى الانسان - کا مر معنا 
من يتلم بالتفکیر ولیس سواه من بشقی بالتفکیر. و كلما زاد حظه من التفكر 
زاد شقاؤه . ولدلك صح قول الشاعر : 


, ۲۵١ س انظر صفحة ۲۲ س‎ ١ 
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ذو المقل يشقى في النعم بعقل وأخو الجبالة في الشقاوة ينعم 

فأبو العلاء كان من اولئك الأفراد القلائل الذبن كان التفكير وبال علبمم . 
أحل ؛ ان عقله قد جى شرا عله . فذكاؤه الخارق كان له بثابة العدسة 
المكبرة التي لا ”ري الاشباء على حةيقتما بل هي تضخمما وتزدد في إبمادها . 
ویحس اشاء یر با غبره سراعا لا بلتفتون البٻا ٤‏ وذلك سر عبقريته کا هو 
سر عنته . فقد استطاع ان بصو ر مأساة الحناة فى عصره وبرصد ماز ها 
و عقب شرورها وأخطاءها؛ فتحس* رأنت تقروه سكا نفسه وتشعر ولوعته 
وحسراته حت لتکاد تنفذ الی صمے عاله اأضطرب الحزن . 

وليس غريا ان مجفو الدننا و'يعرض عما فبا من بش وإقبال يمد ارف 
حفته وأعرضت عنه › وأن بندد با بعد ان غدرت به »› وان سخط علا 
ویکون مما قالنا وعلہہا زاریا بعد ان کرت عن اناا ؛ و کشفت له ظېر 
ا حن . فمن الطسعي والحالة هذه ان بزهد با وقد اقبلت على غيره ؛ ونت 
برغب في الموت وقد اعبته الجباة . ومن هنا اسرافه في ذم الدنيا وأهلما 
وتنفره الناس منها وتذ كيرم بشرورها وغدرها وحلهم على المزوف عنما . 
وقد اتخذ ( ام دفر ) كنبة لما فقال : 

قد تركنا لأهلما ام دفر وقمدنا عن شغلا فأحتتَينا 
على ام دفر غضبة الله انبا لاحدرانثی ان تخونوآن تخنی 

ان عدوا قلا من الناس يمحثون عن الحقيقة . فسواد الشر إا بطلبون 
العافىة بأي عن ويسعون الى الراحة كىفا اتفى . لذلك بيفرون من الحقىقة 
ويصنعون الأقنعة الواقية التي تحجبما عن ابصارم . فإذا شذاً من بينم من 
بكشف القناع وبرفع النقاب وببط اللثام بادروه بالأوهام والمحل والعقائد بل 
والقلسفات ( ويكاد بكون المعنى واحداً ٩)‏ وو-موه بالنشاؤم وسفتېوا احلامه 
وأقواله وأوسموه لوما وتثريا . هكذا خلت الناس “ وهذه هي فطرتيم . 


انم ينشدون راحة الاعصاب لا اعاصير الفكر > وتىديد الخاوف لا زبادة 
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الفزع “> والشعور بالفوة لا الإقرار بالضحعف . انهم ريدون ان روا الاشاء 
بأماننهم وأحلامہم لا بقتضى عقوم وأفياميم . امم متفائلون بالطع 
والغريزة قبا هم من سمداء ! وأمما المتشاعُون فإنهم لفرط احساسمم وقوة 
عورم ووعي وجدانېم برون الاشاء على سحستہا دوعا زخرف او زينة.ء 
ولذلك فيم اقرب الى إدراك عبوبها وإدراك الأ لام التي تكن وراءها . انهم 
اصدى حكا من المتفائلين ولكنهم أشد تعاسة ؛ بنا المتفائلون اڪثر غباء 
ولكنہم في مقابل ذلك اوفر حظا من السعادة . فما الممل اذا كان الغباء هو 
العمل الاكثر تداولاً فى هذا العا ! 

اجل أن التفاؤل بورث الغباه “ ولكلن التشاؤم بثير الخال وقد محفز الى 
الخلى والاختراع . انه فعالىة ونشاط > بنا التفاؤل ر كود واستسلام . 

لقد اعطى المتفائلون الرؤى المذية والأحلام الجىلة » وأما المتشانون .فقد 
اعطوا الثورات والحضارات وحركات التوعبة والإصلاح . 

ان التشازؤم ليس خطراً على الحاة وإلا لما قوم اعوجاج او اقلت عثرة . 
اجل انه لیس خطراً ولکنه اقوس الخطر . فالناس بون ان بظلوا سادرن 
في اوهامېم ٭ اہم برحبون ممن یدغدغ احلامېم وبقول هم اطمئنوا › لا عن 
بقول مم احذروا ! 

والمعري من هذا القسبل. فيو ما فيء ينقد وبمحذر ويدعو بالتي هي احسن 
او التي هي اسوأً > دون ان بخشى في ذلك لومة لاثم . فحسبه ان برضى عقل 
وضميره رضي عنه الآخرون ام م برضوا . ولدلك نقد الحكام والولاة وندد 
بالعتاة الغاثمين منهم الذين و سد الهم الحظ الإمرة على الناس فوقعوا على 
اموالمم وقوع الزات على بغاث الطير “ وحاءم المنظلمون بشتكون فأحتىوا 
خصماً واجتووا خصما » ونزعوا بد امالك ووضعوا بد الغاصب ؛ وكان معهم 
من بطانة السو قوم غلظت قاوبهم وصفقت وجوهمم ›“ فليس لأدمم البا كين 
الى رحمتهم من سبيل . لقد بر ابو الملاء الناس محقوقهم المضيمة وكان في 
دهر العربية سباق الى فتح أعين الأمة وتبصيرها حقوقما “ ونادى بان الأمراء 
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للأمة أحراء : 
مل“ المقام فك أعاشر أمة أمرت بغر صلاحہا أمراؤها 
ظلموا الرعبة واستحازوا كدها وعدوا مصالحہا وم احجراؤها 

وتاجز ابوالعلاء ايضا رجال الدين من ميم الطوائف حرب النقد وعنّف 
علہم بالتلوام فندد بهم وكان برى فسهم حماعة اللبوس الكاذب 'والقولالخالب› 
ومستبطنة النفاق > وأهل التدليس والملتى >“ ومتخذي الدين أداة لجر المغام 
ودفع المغارم . احل انه إ تخف علبه مناسكيم الباطلة ومظاهرم الكادية 
ود۔انسهم الخفبة › وکان عصره يعج بهم . فکثيرون منہم في حالس اللوك 
وأرباب السلطان وبطانة السوء › وكثير منم كانوا من اهل الحل والمقد 
والمناصب الكيرة . اہم لا ينون سوى در السحاب وملء الحنوب 
والإرحاف بالضاء والغفلة ونشر الاوهام . منهم الفتنة وإلنهم تعود . 

فهو ساخط على هۇلاء ججمبعا يندد بهم ويةر”عهم من اللوم بكل قارعة ٤‏ 
ويذم دنياهم حتى اصبح وأنه لأ كثر الشمراء دما للدنيا ولكل انحراف فما “ 
فهو اي يعرف بخصلة اظهر من دم الدنيا والتشنيع على اهلها . 

وقد ذهب في هذا التشاؤم مذهنا شططا . ففي سوٴرة من سورات 
تشاؤمه هوي على الطعة الأنسانمة لوما وتقريعا ؛ فقول ان الناس من اصل 
فاسد رغم ان الظاهر يوحي احبانا بغير ذلك : 
ان مازت الناس اخلاق بقاس ہا فانم عند سوء الطبع أسواء 


يکفضك شرا من الدنىا و هنْقضة ألا سين لك اهادي من اهادي 
e‏ 
ول يأت في الدنبا القدعة منصف ولا هو آتٍ بل تظالنا جزم 


والأديان غير صالحة لتهذيب الشر : 
وأراد ربك ان ہذب خلقه' فاذا البرية ما مما جذيب 
6 
4 بقدر اله تيدبا لمالا فلا ترومن للاقوام ہدیا 


e۸۹ 


وم كذاك لان الأصل الذي انحدروا منه فاسد : 
تفرع ااناس من اصل به درن فالمالمون اذا ميزتهم شرع" 
والناس كذلك في کل زمان ومکان فليس جيل من الناس بأفضل من غيره: 
شکوت من اهل‌هذا العصر غدرم لا تنكرن فعلى هذا مى السلف 
فاذا شککت فی هذا أ کده بقوله : 
لا تخدعذك آخرانا کأولنا فی نحو ما تحن فه كانت الأمم 
وق سور اخرى من سورات تشاؤمه يقول ان الشر في هذا العا ا كثر 
من الخير » بل ان الخر امان ووعود » وأما الشر فحقائى ووقائم : 


عرفت سحايا الدهر أما شروره فنقد › وأمهاا خځيره فوعود 
e‏ 

اذا كانت الدننا كذالك فخلا ولو ار کل الطالمات سعود 
6© 

لا انما الدنا حوس لأهلها فا من زمان انت فه سعد 


فالحساة تعب كلها » والوجود شر ؛ كيف لا وإت الآ لام التي يعانما 
الانسان في سكرات الموت تفوق كثيراً سرور ساعة المنلاد . والءحنب ان 
الانسان لا بفتاً بطلب المزيد منما : 
تعب الحياة كلها فما اع جب إلا من راغب في ازداد 


لدلك کره ابو العلاء الحناة وار الموت وى للولىد آل لد و للحي ان 
فی فقال : 
فلمت ولىداً مات ساعة وضعه وإ برتضم من أمه النفساء 


والموت رقاد يستريح فيه الانسان › وما الحياة إلا من قبيل الأرق : 
ضجعة الموت رقدة يستريح ال جسم فبا والعبش مل السہاد 
لذلك فو ربا بأصدقائه عن طلب الدنبا : 
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فلا تطلب الدننا وإن كنت ناشلا فان عنہا بلألا أرباً 

وما توب الايام إلا ڪتائب تبث رابا او جوش تعبا 
فلتخا الدنبا ولبخساً طلاما ؛ فانها محر هائج اشتدت الرياح براكبيه > 

فلل للسفن ان ترسو فه ؟ 

خسئت با أمنا الدننا قاف لنا ينو الخسسة أواش أخساء 

يوج بحرك والآهواء غالة لراکسه فل للسغن إرساء ؟ 
فالتعلى بالحباة جل كبير » وآن فقدها حظ عظم : 


رغمنا ف الحا لفرط حل وفقد اتنا حظ رعىب 
والانسان لا ينقذه إلا اموت » ولا بلحيه سوى قطم المواليد : 

لو ان كل تفوس الناس رائة کرای نفی تناءت عن خزااها 

وعطاوا هذه الدتنا فما ولدوا ولا اقتنوا واستراحوا من رزاناها 
لذلك يعنتف ابو الجماة كل ناسل وبزين لارجال العد عن الزواج › فأرام 

جناية آدم على البشر بل قوله : 

أ کات ابوک آدم الذي أتی نحا فترجون النجابة بالنسل ؟ 


وأ كثر من هذه الدعوى في (لزوماته ) وكان ماهر بان الانسان قد 
وطن نغسه على المكاره بأتمانه النسل »فلو كان حازما لما نسل : 
کل على مکروهه مسل وحازرم الاقوام لا نسل 
وكان يدعو الناس الى شغل جدي فه نفع لمحتمع ونام عن 
الاشتغال بالزواج والتولند » وك اطال القول بأن الأب إنغا مجني الشر على 
ولده محلنه الى الدتا: 
فدونك شغلا لنس هذا لعل يعود بنفعم لا كثغلك النسل 
ابوك جنى شرا علبك وإنغا هوالضب“ إذيسدي المقوقالى الحسل 
بل ان الاب لا بزال جانا على ولده حتی ولو کان ولده ملکا او خطا: 
على الولد بجني والد ولو آم ملوك على امصارم خطاء 
لدلك ل بتزوج ابو العلاء ٤‏ وقد قدّمنا انه اوصی ان بكتب على قإره : 
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ھ دا حلاه اي عل" وها حندث عل أحد 
والمرأة اصل كل بلاء ولذلك ينادي الممري بدفنها : 

ودفن - والحوادث فاحعات لإحداهن إحدى الكرمات 
بل يۇ كد ان دفنهن خير ههن من الكال والخدور . 

ودفن الفانمات فمن اولى من الكلل النىعة والخدور 
وخشي ان بحسب الناس نقده مصبوبا على المرأة المسلمة وحدها فقال : 

وساو لديك أتراب النصارى وعبناً من بود ومسةات 
وما نحسب اا العلاء جاداً في هذا الشطط ٠‏ وإغا هى حمحة خبال عرض 

فسا صوراً رائعة من امثلته وحکه واخلته وافتتانه. انه ويل شاعر ل جد 

جال لإظمار عبقريته اوسع من نقد الدنا وأهلما والتحذير منها فكان محى 

مجلا قي هذا الغرض ٠‏ فلا يصح ان تؤخذ كلماته على انه بعنما كلهة كلمة . 

فو يبالغ في بعض الأمور ويتجوز في بعض اخر؛ وم في كل واد على طريقة 

الشعراء » لحرصه على نكتة يقصد البها او غرض بريده “ فلا يبلغ ذلك إلا 

بالغلو والتوبل . انه شاعر » فلنزن كلامه ميزان الشعراء . 

موقفه من العقل 
بؤمن المعري بالعقل اعانا وطبداً ٤‏ وقد صرح بإعانه به في مواضم كثرة 

من (الازوممات)؛ خاصة؛ و ( رسالة الغفران ) و( الفصول والغايات ) عامة. 

فالعقل هو المرشد الامين وهو المادي الى الحتى؛ وهو المنقذ من الحعرة والضلال 

فهو اصل من اصول المعرفة فلا سيمل المها بدونه : 

إذا تفکرت فكراً لا ازجه فاد عقل صحبح هان ما صمبا 

ولو صفا العقل ألقى الثفقل حامله . عله وإ تر في المنجاء معتركا 
ومحذار ابو العلاء من ترك العقل ويندد ممن لا مدي بهدية . فلا قمة 

للانسان ادا 'حرد من العقل : 

فاحذر ولا تدع الآمور مضاعة وانظر بقلب مفکر متصر 

ترکت مصباح عقل ما اهتديت به وال اعطالك من نور الحجا قبا 
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وقد بلخ‌من‌ایانابي‌الملاء بالعقل و تجىده اباو اطمنانه الیاحکامه و أقض.ته أن 
جەله افضل نصير وخر مشر» بل لقد أعلن إمامته وحمل ندا يآتي بالفنب: 
كذب الناس لا إمام سوى العقل مشيرا فى صحه والاء 
فإذا اطعته حلب الرحهمة عند امسر والارساء 


اہا الغر فد حخصصت ەقل فاا لنه فکل عق سی 

ولا يقتصر المعري على تحكم العقل في المسائل التي جرت اامادة على كمه 
فسپا ؛ بل لقد اراد ان کون العقل حکا فی کل شىء حتى فى الصادات 
وأمور الدين . فيو انما بزدري شين : التقلند والاخبار المروية . ولذلك نراه 
و ةى كل خير مروي او كل عادة شائمة ميزان المقل : 


هل صح قول من الجا كي فنقبله ؟ ام كل داك ااطبل وا مار 
© 

حاءت احادیث إن صحعت فإن فا LL‏ ولکن وہہ ضعف اناد 

فشاور المقل واترك غبره هدراً فالمقل خير مشير ضمه النادي 
© 


يقولون ان الجسم ينقل روحه إلى غيره حتى إذبه النقل 
فلا تقلن ما خخبرونك ضل إذا لر يبد ما أتوك به المقلء 

لكن اذا كان المقل في نظر أبي العلاء مى المواهب الانسانبة واعزها 
فلس معنى ذلك انه معصوم عن الخطاً . فناك مشكلات «متافيزيةمة 
يعجز العقل عن حلما والقضاء فيما برأي قاطم › فمن الواجب تركما 
حث هي فلست في متناول التفكير الانساني . فإغا قصارى العقل ان ميد 
ما وسعه الج وان يفم ما استقام له الفهم وان يدير اموره في هذه 
اما کا تستقم له الظروف › قإذا انتى إلى ح.ث لا بطهه قف وقفة 
لمتواضم الذي لا يطغى ولا يكر ولا يتورط في هذا الانكار العنيف 
الدي بتر البأس والىۇس والةنوط : 


۴۸ س من الفلسفة الموتاتمة ... ۹۴۳ 


سألت عقلى فلم خير فقلت له سل الرجال فا أفتوا ولا عرفوا 


قالوا فالوا فليا. ان حدوتهم الى القاس أبانوا المحز واعترفوا 
© 

أمور اللتدسن على الب راا كارن العقل مہا في عقال 
e‏ 

وقد أعل الالاس أأفكارم فلي ينهم طول !اهما 
© 

أما القن فلا بقين واغا أقصى اجتهادي ان أظن وأحدسا 
© 

اغا نحن في ضلال وتلل فان کلت دا قين فاته 
© 

مى عرض الحا له ضاقت مذاهنه عله وان عراضنه 


لكن تشاؤمه يغلبه في بعض الاحبان فبكفر بالمقل ومجرده من كل قدرة 
على المرفة حت لحمل الما والحاهل سواء : 
فہم" الناس کال جہول وما يظفر إلا السرة المااء 
6 
وما العلماء والجمال إلا قريب حان تنظر من قريب 
وني هذه السّوٴرة من التشاؤم بنغيي ابو العلاء ان يوجد انسان اوتي 
المقل والرشد : 
ما کان في هذه الدنیا اخو رشد ولا بکون › ولا فی الدهر احسان 
وانغا بتقضلى الملك عن غير تقضت بنو نصر وغسان 
معتقد ابي العلاء في الدين والحالق 
کان او الملاء لا شك ف وجود خالی عظم قأادر حق متصف دصفات 
الكال » لا تدركه المقول ولا تبلغه الافيام : 
لا ریب ات ال حت فاتمد اللوم انف على مرتايمها 
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والله حت من تدر امره عرف الىقين وآنس الاعحازا 
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والله حت وان ماجت ظنونک وان أوجب ميء ان تراعوه 
e‏ 

کم تدل عل علم فاأدر متقرد ف عزه بکمال 
e‏ 

أما الإله فأمر لت مدرك فاحذر للك فوق الأرض اخاطا 
6© 

والله اكير لا يدنو القاس له ولا جوز عله كان أو صارا 

وهكذا فالإان بال أمر مقرر لا يشك فيه المعري ولا يتكلف 


الدلبل عليه : 
اثنت” لى خالقا سكا ولست” من مشر نفاة 
وقد مدح عمداً عامه السلام في مواطن كثيرة من شعره حسينا مما 
قصيدته التي يقول فيا : 
دعا الى خير الامور عمد وليس العوالي في القنا كالسوافل 
فصل عله الله ما در شاری وما فت" م کا ذ كر في الحافل 
غبر انه إذا كان امان المعري بالل لا تزءزعه الشكوك . فإن معنقده 
الديني م يلم ءن الغمز . والدي يبدو لما ان المعري يفرتى بين الدين كروح 
والدبن كشريمة ؛ الدين كشعور صوقي غامر والدبن كطةوس ورسوم وشعائر 
خارجىة متحجرة . فهو ككل مفكر لا 'يعنى حزبمات الدن وتفاصله وما 
فيه من تفاهات حرص عليما الفقهاء والمتزمتون من اهل الشرع ؛ واغا هو 
يعنى - وبالدرجة الأولى - بالكليات والاتجاهات العامة التي يتسم ها 
الدين وما بتماز به من مى الشمور بالواجب وانحاق القلب والروح . 
ولا كان الكشرون بستطعوا الارتفاع إلى مستوى تفكير المعري فةد 
دأوا على تقط عبارات تند عنه قي لحظات لا نعم على جبة القطعم ما 
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يعصف بنافه فما من دوافع وتبارات > قبأخده ا اهل الشرع ويعلنون 
التکير عله كأنغا جاء شنا إا . انهم أطقال ل بباخوا الحم بنظرون من 
خارج ولا يستطعون ان ينفذوا الى خير الأشاء . ونشط قالة السوه > 
« ورجموه بالالحاد والتعطمل والعدول عن سواء السسسل . فنهم من وضم 
على لسانه أقوال الملحدة > ومنم من حمل كلامه على غير العنى الذي قصده > 
فجه لوا عحاسنه عبويا ؛ وعقله حةا > وزهده فسقا » ورشقوه بأام السام › 
واخرجوه عن الدين والاسلام »> وحر"فوا امه عن مواضعه › واوقعوه في 
غر مواقعه » ) بقول ابن العدے '' 

لقد تعاموا عا في شعره من تحد الله والاقرار بوحداننته والاشادة 
بكتابه وقعظم نه ول بلتفتوا الا الى اقوال صدرت عله بدوافم 
متعددة » فأظمروا من الغيرة على الدين والجنة له تحاهيا ما لم بظمروه 
تحاه اياحة الحرمات وانتهاك المقدسات واكل القوق . ولثّن دل هذاعلى 
شيء فإنغا يدل على ان ايا الملاء كان نسنج وحد» فكراً وقلباً ووجدانا > 
فظل غري] بين قوم ل يفهموه ولل بباغوامقاصده . وقد اثار إلى هذا المعنى 
حن قأل : 
اولو الفضل في اوطانهم غرباء تشذ وتنأى عنم القرباء 

لقد أراد أن برتفع بهم فكة‌روا به وان يمو على صغائرم فتألبوا 
عليه » وحكوا زندقته بالأسانيد » ولعنه من جاء بعدم بالتقلد لكامات 
جرت على اللسان تخضفا عن كرب واحتجاجا على فاد وانكاراً لنقاق 
وتدلنس “ ولكنهم إ محر كوا اكا لحالس الشراب وعافل اللو والحون 
والجحمر باکر کان ٤‏ یکن في الدتىا غير أي العلاء عدوا لدوداً 
للاسلام والمسامين . 

لقد نوا - أو تناسوا ‏ ان ابا الملاء كان شديد التملك يدينه 


١‏ س نقل عن الدكتورة عائلشة عبد الرحمن : اب الملاء الممري ء سال اعلام العرب 
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عحافظا على شمائره ؛ وكانت الصلاة عنده اعظم شيء في حباته » لذلك کان 
حث علا في مواطن كثيرة من سعره : 
وشاه" خالقي آن الصلاء له ار عندي ص دري ويافوتي 


© 
خذوا سبري فېن لک صلاح وصلوا في حباتك وزكکوا 
6 
اذا كنت في دار الشقاء مصلا فانك في دار السعادة سابق 
اذا الحر ل ينض بفرض صلاته فذلك عبد من بد الدهر آبی 


لقن دأب على الصلاة وأقام علبما بحبث لم بمحدثنا مترجموه أنه تركما 
فى سفر ولا حضر ولا صحة ولا مرض + بل انه لا عحز عنما فاا قضاها 
قاعداً . وكان اكثر أيامه صائ] . لقد كان عفة اللسان والند »“ طاهر الذيل 
وااسيرة » ولل يعرف انه اساء إلى أحد أو أضرٌ بأحد. ول ينةل عن احد 
من اناس على كثرة من كانوا شديدي الرص على تسقط عثراته والتنقىب 
عن مساونه وزلاته - انه انهمك في منكر او اجترح سبلة او صدر 
منه ما خالف الدن والآداب > ول حدنا احد انه شد ي شيء من اعاله عن 
سنن الشربعة الاسلامبة . ومن استقرأً أفعاله لإ جد فا غير التقى 
والصلاح والنسك وعل الخير والاخلاص في العمل . فنقوى الله عنده هي 
افضل ذخيرة وذكره خير شاغل . فلبت شري هل يطاب الإسلام من 
اتماعه اكثر من هذا ام على قلوب اقفا لما ؟ 

لنستمع إلبه يقول : 
لشغل بذ کر اف عن کل شاغل فذلك عند اللب خير كلام 
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فعلىك بالتقوى ذخيرة ظاعن ات التقة افضل الاذخار 


e 
ومن بذخر لطول الماش مالا فن تقاي عند الله ذخري‎ 
e 
ذوو النسك خير ااناس ني كل موطن وزتمم بين المعاشر خير زي‎ 


لقد أغفل شانثوه كل هذا وظلوا في ظنومم يعممون »> وهم الذين 
۰ ولا غوال للقول ان اا العلاء یکذب وتافی وندألس علدما يدعي 
ا حرص على الصلاة وشعانر الدن »> فلس ابغض على أبي العلاء من الكذب 
والنفاتى والتدلس . ثم ان من يناف فإغا ينافق تلا وتزلفا ؛ لقد زهد 
أبو الملاء ما في ادي الناس وعف عنهم وتخلى عن كل هذا العالم “ فلم 
وحدانه أو وقول ما لآ دعقدف لع رض من الدنہا قلىل > واا دقول ما 
بقول کن معاناة تأ دؤفة واعان مماش « 


وغفرانه : 

ان ادخل النار فلى خالق حمل عي مثقلات المذاب 

وما كان الميمن وهو عدل لبقصر حيتي ويطبلل لومي 
© 

أرّمل عفو الله والصدر جائش اذا خلجتني انوت الخوالج 
© 

أأخشى عذاب الله واش عادل وقد عشت عبش ااستضام المعذب؟ 
© 

لفل الدهر ما يم به اس انوي بخالقي حساة 
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لا تاس النفس من تفضل ولو أقامت فى النار ألف سنة" 
أجل لىس الدين عند أبي العلاء رسوما وشمائر خارجية لا تتخلل 

القلب والجوارح » واا هو فعل الخير وترك الشر وخاو الصدر من 

الغل والحسد : 

ما الخر صوم بذوب الصاعُون له ولا صلاة ولاصوف على الد 

واا هو ترك الشر مطرحا ونةضك الصدر من غل ومن حسد 

© 
ستم وصل“ وطف بكة زائراً ەین لا سما فلست بناسك 
حل الديانة من اذا عرضت له اطماععه ل يلق الماك 
© 

ادا رام کداً بااصلاء مقءمہا وتار کہا عدا الى ال اقرب 
ھکذا کان موم الدين علد یی العلاء . ها مه اعا هو روح الدن 

لا حروفه . اذا قول شانثوه اذا علموا ان هذا هو أبض) مقوم الدين في 

القرآن الكرع تفه ؟ « لىس الر ان 'تولوا وجوهك قبل المشرى والمغرب › 

ولكن الع من اتقى » . فالمعري اذن لىس بدعا في دينه ٤‏ و إا هو يدور 

فی صے دعوة القرآن وتجري في رحاب القرآن ويتنةس ني أجواء القرآن . 
اقد دست على أي العلاء أقاويل كشيرة 'يةصد ما الافتراء والتخ رص . 

فقد زعم بەضمم انت أا..العلاء « خرج لبلة الى بعض مراقب موسى عاه 

السلام ورقع رأسه الى السماء وقال : با رب كلمنى > فاني افصح من 

موسى . قال ذلك مراراً فلم جيه احد > فأآنشد هذين الميتين : 

لقد اسعەت لو اديت حا ولكن لا حساة لن تنادي 


ولو ارا تفخت ا أضاءت ولکن ایت نفج ل رماد 
« وهذا افتراء عض من قاتل ذلك ٤‏ والىىتان ما ف نظم مرو دن 
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« ومتمم من نب اله اقوال ليست في شيء من كتبه التي وصلت 
البنا؛ ومن هؤلاء القفطي ؛ وباقوت ؛ وابن الجوزي »› وسبط ابن الجوزي 
ومن لف لفمم › فقد رووا له هذين اأميتين : 
فلا بحسب مقال الرسل حقا ' ولکن قول زور سطروه 
وکان الناس قي عش رغد فحاؤوا االمحال فكدروه 

«د ورووا له کثیراً من ممل هذا » 

© 

على انه لا يتنم ان يكون الممري قد تطور تفكيره فقد تكون 
الأببات التي فبا جرأة على الأديان والشرائم تنتمي إلى مرحلة حباته 
العقلية الأولى التي تتميز بتدفق الحساسية واندفاع الرأي » لا سما وان 
( الازوميات ) ليست مرتبة ترةمبا زمانيا بل بحب حروف المجاء ولذلك 
يستحيل قتبع تفكير ابي الملا فيما . 

ان تفكير المعري لا بد انه قد تطور ؛ فلس من الضروري أرجل من 
طرازه ان يجمد على ري واحد طوال حباته . بل لا يجمد على الرأي 
الواحد الا الميت . فالعةل الذي لا بتطور هوالعقل الذي مات ء 
ان الانسان لحك أحكاما عديدة متباينة على أمر واحد تحت ظروف 
مختلفة . وهب ان أبا | العلاء ل دنکن مؤمنا فېل فی هذا ما 'بشنه ؟ الل 
الاسلام الذي اتسع لحبم الأدان والمذاهب والمتقدات » حتى تاك الي 
كان اكبر ها تحطىمه بأفتك الأسلحة واشدها خطراً > هل تراه يضق 
برجل اعزل كأبي العلاء سلاحه الوحند متانة الخلقى وقوة المد وصدق 
الشمور بالواجب ؟ ليس لاعجنب في أمر هذا الرجل ألا ينن بل المجنب 
ان بؤمن ٤‏ فان جمبع ظروف حصاته يئه لعدم الإيان ؛ ومع ذلك فقد 
اجتاز الحنة بسلام . فحقتتى بنا ان نغفر له بعض انات اينات > هذا 
ما لم يكن شاغلنا القشور دون اللباب » فكفانا تعلقأ بالقشور . 


. س المصدر السابى نفس الصفحة ابضاً‎ ١ 


د د 


رأيه في البعث والحشر وخلود الروح 

ورآيه في البمث والحشر والخلود تابع لعتقده الديني لا ينقصل عله . 
فاي هزة تطرآً على معتقده الدنى لا بد أن بکون ما صدی فی جزئنات 
المقائد الأخرى ٠‏ فإذا كان ممتقده الديني سلما من وجة نظر الإسلام 
كان رأيه في البعث والحشر سلا أيضا ؛ والعكس صحبح أيضا . فاما ان 
يمن ببعض ويكفر ببعض فمذا لس من الإعان في شيء .ان عاصفة 
الشك التي لا عكن لرجل من معدن المعري ان يسل منها إدا ثارت يه 
أطاحت بالاصول والفروع . فإذا ما انكشفت عنه عاد إلى إعانه . فإغا 
الأمر كله مرهون هنا ذه الماصفة الت نتناوحه بين حين وآخر کا 
تناو حت کل عظم قبله . ۰ 

اى امر المباة الثانبة قد حير ابا الملاء فاضطرب فه . لقد مم 
الكثير ما تناقله الناس عا وراء المؤت ووعى الأغبار الواردة فيه . 
وقد ساء ظنه يما مم ومن حقه أن يسوء . فليس بالرجل الذي 
يقل كل ما 'بلقى إلله › والا فلا فضل على سواد الناس . قال في 
( اللزوممات ) : 
وقد زعوا هدي النفوس بواقاً 'تشکل في اجسامہا وذب 
وتنقل منها » فالسمند مكرم ما هو لاق والثقي ممذب 

فهو هنا غير مطمئن ا بسمع . ففزع الى عقله فلم يسعفه هذا 
المقل . فكل ما يعرفه بمقله اننا من عنصر التراب واننا ودع 
الثرى فنملى ونلنسى وتا كلنا الآرص ؛ وتلنتهك رعا ولا ندري ما حدث 
اعا يمد دلك : 
والارض غذتنا بألطافيا م تغذتنا فهل أنصفت ؟ 
تأکل من دب على ظہرها وهي على رعىتما > مااكتفت' 


والترب تقاه ظط وشو والدنا 


اء انی اذا حيت قى 


م من رجال جسومېم عفر 


هدا الحمام لتر ہا مار 


وک لنا فته من قردی ومن رحم ؟ 
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و انی بعد مسي مدر 


تبنی ہم او علہم المخدر” ؟ 


ار الحاة بعد الوت لا دلبل علا “> وهذا ما بؤل حقا . فاذا 
صح عذاب القبر فالأوّلى ان تطرحوني على ظهر الأرض لأكلني الوحش 


والطير : 

قد ادعم فقلنا أبن شاهدگ ؟ 
ان صح تعذیب رمس من بحل به 
الوحش والطير أولى ان تنازعني 


فحاء من بات عد الاب عروحا 
فحنباني ملحوداً ومصضر وسا 
فغادرانی دظہر الأرض مطروحاأ 


فيا لىت شمري الى ابن المسير » وماذا عسى ان يكون اإصير ؟ 


لست ادري : 
أرى هنان طال من كل أمة 
وأوصال جسم للتراب مآها 


سنۇوب في عقمى الحباة ماك 
سأرحل عن وشك و لست يمال 


بنون کاباء ٤‏ وک برج الردى 


دفا. ام ٤‏ الأرضش دفن قسن 


اما الجسوم فللتراب ما لہا 
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بضمنه احازها وشروحما 


و ندر دار أن تذھهب روا 
لا علم لي بالأمر بعد مآبا 
على أي أمر » لا ابالك » أقدم 


بضب على علاته وبنون 


ولا عل الأرواح عير ظنون 


ان تسأل المقل لا بوحدك في خر عن الأوانل إلا ام هلكوا 

فاذا كان المقل عاجزاً عن الوصول الى نتمجة انحابية في هذا الموضوع 
فار المعري لا تد على قدرة الله ان تأتي بالمجز . فة_درة اله 
ل تمحز ها حشر الخلى ولا رمث الأموات : 


وقدرة الله حى لىس يعحزما حشر" للق ولا بعث لأحساد 
© 

حكة خالةي طي ونشري ولمس ععجز الخلاق حشري 
© 

ومتى شاء الذي صورنا اشعر المت نشوراً فشر 

فافعل الاير وأمل غه فهو الذخر إذ أله حشر 

وبات ق هذه ا)أآلة ف ( سقط الزند ) فقول : 
خللقى الناس للقاء فضلت اة ففسبونيم للنفاد 
انما نقلورى من دار أعا ل الى دار شقوة او رشاد 


لكنه لا يتخذ مثل هذا الوقف المحاسم في ( الازوممات ) 
وهي أصدق تعبرا عن آرائه الفلسفسة من ( سقط الزند ) لا سا 
وار ( سقط الزند ) يعود في اكثره الى المرحل الأولى من حماته. 
فكل ما ند في ( اللزومبات ) حارة بصحبها شيء من الثقة 
بالل القادر على كل شيء . فااشكوك ل تفارقه وات كانت العودة 
عر أماتنه : 


اما الحقىقة في اني ذاه والله نعلي بلي أا لاقي 

وأظنني من بعد » لست بذاكر ما کان مڻ يسر ومن املاق 
© 

تقدم الناس فيا سوقنا الى اتباع الأهل والأصدقاء 

ما أطنب الوت لشرابه ان صح للأموات وشك التقاء 
6© 


ا مرحا الوت من متاظر ان کان م تمارف وتلاق 
وإذ أضناه الك وأعوزه الىقين فلا اقل من ان رجح الحشر على 
طربقة بسكال ؛ لأنه اقرب الى امانه : 
زعم المنجم والطبيب كلاما لا تىعث الاحساد قلت الها 
ان صح قولکا فلت امسر او صح فولي فالخار علكا 
وحبذا لو كان الوتى يعودون إذن لأخبرونا محلية الامر : 
او حاء من اهل الى عابر سألت عن قوم وارخت ؟ 
هل فاز بلنة عاها ؟ وهل وى في النار نوخت ؟ 
© 
فہل قام من جدث ممت فخبر عن مسمعم أو مرا ؟ 
© 
لو کان بنطتی مىت لسالته ماذا أحس وما رأى لا ققدم ؟ 
ولكن الموتى لا ينطقون قا العمل ؟ ليلل النفس بالأمل وليجتمع 
الأحبة في النوم ان فاته الاجتاع بهم في البقظة »“ لا سيا وان النوم 
اقرب الاشاء الى الوت . قال في ( سقط الزند) : 
وبين الردى والنوم قربى ونسبة وتان رء للنفوس واعلال 


اذا نمت" لاقىت الأحبة بعدما طوتمم شور في التراب واحوال 
وقال في (اللزوممات ) : 
عب مت ف رأته عن ٤/١‏ سوی روية المنام 


. ولكن الالام لا تصدق القول والمجمة كثيرة الكيذاب‎ ٠ 
لقد أرقه التفكير في المصير وأعياه امره . ولذلك فانه في ( الفصول‎ 
والغابات ) - وهو من اواخر کتبه - بتمنی لو کان حجراً او حبوانا‎ 
: لبرتاح من التفكير في مصيره‎ 
لتني كنت حجراً » لا امسي حذراً » ولا اصبح وجراً ۔‎ 
. طوبی لا كدر ؛ من نبات اخدر »› لا ينوقم كأئنة بعد الوت‎ 
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والذيي نراه اخيراً ان موقف المري من المصير الانساني ا يكن 
ثابتا على حال واحد » بل کان کشر الاضطراب والتموج + اذ كارن 
يترم الحر كة العامة لمعتقده الديني هوط) وصموداً »> وهي في هبوطها 
وصهودها تتأ بدواقم شتی اهمها سورات” التشاؤم الى ظلات 
تصطر ع ف نتفه > و كرو ارده وازواد' ذضحه واتساع ڪهره 
وتقدمه فى الروى والتفكير والخال . 
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المصل الام" 


الإمام الفزالى“ 
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حیاته 

هو ا امد ګهد بن عمد ن اج د الغزالي . ولد عددلة طوس ( من 
امال خراسان ) من أصل قارسى ؛ وهذه المدينة هي الو م خرائب تق 
دضاحىة مدينة ( مشهد ) الحديثة المعمروفة . وكان 8 را فقيراً 
صالما لا اکل الا من كسب بده في عمل غزل الصوف؛ وكان بطوف في 
أوقات فراغه على المتفقة ورجال الدين ويغشى مجالسمم ويختلف إلى 
ا وبتوفر على خدمتهم وبمحد في الاحسان إلهم والنفقة عا عكنه 
علبہم . وکان إذا مع كلامم بكى وتضرع إلى الله أن برزقه ابنا ومجمل 
فقا ومحضر حالس الوعظ . وقد محققت امنسته في اينه الائنين محمد 
وأحجد . فاما حمد فو ححة الالام اير حامد الدي کان أفقه اقرانه 


١‏ بالتخفبف نسبة الى غزالة قل انا قرية من قرى طوس ء وبلتشديد نة الى الغزال 
والى الخباز الخبازي . والماء هنا للتأكمد . وقسل للتمميز بين المنسوب الى نفس الصنعة وبين 
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وامام اهل زمانه . واما احمد فكان واعظا « تلن المم الصخور عند 
سماع تحذبره » وترعد فرائص الاضربن في م جالس تذكره » . 

ولكن هذا الاب المكين ل 'بفسح له في الأجل حتى بيشمد ابنيه 
وقد بلغا ما بتمناه فما ٤‏ اذ قمی ته وها صغيران . وذ کر انه ها 
حضرته الوفاة اوصى )ا صديقا له متصوفا من اهل الخير فقال له : « ان 
لى لتاسة) عظما على تمل الخط وأشتهي استدراك ما فاتي في ولدي 
هذبن » فعلمي] ولا علبك أن تنفد في ذلك جع ما أخلغفه فا » . فلا مات 
اقل الصوفق على تعلمم)ا الى ان 5 ما كان خلفه ارما . وتعذر على 
الصوني القمام بقوتي) فقال فيا : «اعاما اني قد انفقت علبكا ما كان 
ا وأا رل ن الفقر یرید یت لا مال ر فأواسىكا به . 
وأصلح ما ارى لكا ان تلجا الى مدرسة » فانكا من طلة العلل ٤‏ 
فمحصل لكا قوت يعسنكا على وقتكا › . فقعلا > ران نظام المدارس 
يكةل لاطالب القوت والتعلم » وكان ذلك هو اليب في سعادتي) وعلو 
درحتما . وكان الغزالي بمحكي هذا ويقول : « طابنا العم لغر الله > فأبى 
ان بکون إلا اله ». 

على ان هذا الصديى التصوف لم بكن محرد وص علا ؛ بل كان 
ممل فما ايضا . وهكذا فان استاذ الغزالى الاول كان رجلا صوفبا . 

ولتا ندري في اي عمر ترك الغزالي وصبه الصوفى › ولا > أقام 
ی مدرسته تلك . 

وقد قرأ الغزالى فى صداه طرفا من الفقه ببلده طوس »على احمد ابن 
عمد الراد كاني الطوسي بعد ان كان استاده الاول | بوسف النساج > 
ثم حجنح به عقله الى الاستزادة من العم فتزح الى جرجان وهو لم ييلع 
سن العشرين بعد “ وفسها تلقى العم على الامام اي تصر الاسماعتلى . 
وکان یکتب ما بتلقی من علوم استاده دون 'ن ينی محفظه او پردعه 
ذاكرته » وهذا ما يسمى «التعلىقة » . ولا ندري ٣‏ اقام فى جرجان › 
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غير اننا نعل انه عاد الى طوس ومکث فا ثلاث سنين بعد مغادرته 
۳ »> براجم ما تلقاه قي جرجان على اثر المحادثة الشورة التالسة الي 
د کرها قي اعترافاته » قال : 

« 'قطمت علسنا الطرمتق واخذ العيارون ججميع مامعي ومضوا فتبعتهم . 
فالتفت إل“ مقد ملم وقال : ارجم ومحك وإلا هملكت ! فقلت له : 
أسالك بالدي ترحو السلامة منه ان ترد علي تەلىقتي فقط فا هي بشيء 
تتفعون به . فقال لي : وما هي تعلبقنك ؟ فقلت : كتلب في تلك 
الخلاة هاجرت لساعيا وكتابتها ومعرفة علمها . فضحك وقال : كيف 
تدعي انك عرفت علمها » وقد اخذناها منك » فتحردت من معرفتها 
وبقيت بلا عل ؟ ثم امر بعض اصحابه فلم إلي“ الحلاة . فتركت تلك 
الحادثة في نفسي أثراً كيرا وفلت في نفسي : هذا مستنطى أنطقه اه 
لرشدنی به في امري . فلما وافست طوس اقلت على الاشتغال ثلاث 
سنین حى حفظت جع ما علقته ؛ وصرت ث لو 'قطع علي الطريق 
ل أتجرد من علمي » . 

وهذه الادثة ثة الطريفة ان دلت على شيء فإغا تدل على منازعه الصوفة 
المبكرة الي سيكون هما أكبر اثر في حباته الروحة . فو برى في جواب 
قاطع الطربى رسالة سماوية ونطقا إلها فمدايته وتوجمه وارشاده > وهذا 
مسري اعا يشف عن نفحة صوفبة قوية فه لا سسل إلى انكارها . 

عم ان الغزالي قدم نيسابور » احدى مدن الملل والنور آنذاك › فاتصل 

اما المرمين أي المعالي الجويني » وهو الدي عد اله وز السلحوقين 
نظا الملك بالا شراف على المدرسة النظاممة » لانه كان غلم عصره في التوحند 
والأسول والمنطى » والبه انتت رباسة المذهب الاشعري انذاك . وكان أستاذاً 
جريا يعتمد في اثبات القضايا على التفكير الشخصي والادلة العقلبة ولا يتردد في 
عرض الآراء الشائعة والتقاليد المتوارثة على حك الاظر الجر وابداء رأيه فما 
بدون موارية أو مصانمة . وستجد هده الصفات في اي حامد تربة خصبة 
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تۇتي كسما بعد حين . ونظام اللك هو الذي ابتدع المدارس الظامة 
( نظامية بغداد > نظامية تيسابور > نظامية بلخ ... الخ . ) وأا على 
علوم السنة لىقوي نفوذ السلاحقة ولمنافس بها ازهر الفاطمين آنذاك وعلوم 
الشمة التي كانت 'تلقى فه . وكان نظام المك هذا شديد التعلى بالصوفية 
والتعصب هم مسرفا في البذل علهم وإعداد التكابا هم » حتى لبماتبه 
الساطان ملكثاه لإسرافه فى النفقة علليم وإمال الجوش فبحبه: «ان 
أقت لك حيثا يسمى جيش اللىل »اذا نامت جبوشك للا قامت جوش 
الل على اقداممم صفوفا پين يدي ريم ؛ قار اوا دموعهم وأطلةوا ألسنتهم 
وەدوا الى اله اکفہم بالدعاء لك ولو شك . فأنت وح و شك في خفار تمم 
تمدشون ؛ وبدعاځم تشون وبە ركام عطرون وتلرزقون € .و ون لدلك 
ار حاسم فى تطور الفزالي الروحي . 

وهنا تدا حقبة جماشة في حباة الغزالي . فقد وجد لي المدرسة 
الحديدة من فون المعرفة ما بلح ان بکون منېلا لروحه الظمأى وغذاء 
لمقله المتعطش »کا وحد فى استاذد المتحرر الجرأة في النظر والخروج عن 
مسالك التقلىد . فاكب على دروس الفةه والاصول والمنط والكلام > 
وبرع في المذهب والخلاف والاصلين »› وقرأً الفافة »؛ و «أحك كل ذلك > 
وفهم كلام ارباب هذه العلوم وتصدى لارد علمم وإبطال دعاوجم وصنف 
في كل فن من هذه العلوم كت احسن تاليفما وأجاد في وصفها وترصيةما » 
يقول ابن السي . ورعا بدأت شکو كه هناك ابضاً. 

ولکن استاذه وصديقه امام الحرمین لل یلسث ان توفي نة ٤۷۸‏ ۱۰۸۵ م. 
ورأى الغزالي نفه ضائع] وحداً . ففارق نابور حزن القلب كير 
لاغؤاد “ وكان عمره إذ ذاك عانىة وعشرين عاما . غر ان تفکيره قد 
ذضج ومدار که قد اتسعت وکان له من اله ما ابه به ال اماء الاعلام i‏ 
ومن الفصاحة والذكاء ما لا محده الطموح . فلا عله س وقد فقد ابستاده 
وأطلق من اساره الذي كان حه عن حظو نف» وعن الغامرة الام 
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قى الحناة - ان بلتمس سبل الى المحد وبسعى الى الظهور واكتساب الشهرة . 
وهداه القدر الى مصكر الوزير نظام الملك الذي تحدثنا عنه . فلقه 
وسن مناظرته وجري عبارته . وکان مجلس الوزر عطة ر حال الع 
ومقصد الاكة والفصحاء ؛ فوقعت للفزالى اتفاقات حنة من الاحتكاك 
الاعُة وملاقاة الخصوم اللدد “ ومناظرة الةحرل ومنأقدة الکار ٠‏ وظېر 
الغزالي علبهم واشتهر امه في الفاق وسارت بذكره الركبان. ثم ولاه 
الوزبر التدريس عدرسته الاظامىة فى بغداد > الى كانت إذ ذالك حاضرة 
العام الاسلامي بالشرى وأهره بالتوحه اا ۴ فقدم دغداد ی حہمادی الارلی 
عام اربع وثانين واربعاية » وسنه حو الثلاثين » ودر“س إالنظامية وأعجب 
الخلى حن للامه وکال فضله وفصاحة لسانه ؛ وبرتهم نكته الدقرةة 
وإشاراقه الاطفة > وأحبوه . وأقام على تدريس العم ونشره بالتعلم والفتيا 
والتصنىف مدة ؛ عظم الجاه زائد الحشمة عالي الرتبة مسموع الكامة مشمور 
الاسم ؛ ترب به الامثال وتلشد اليه الرحال ؛ على حد قول ابن السك. 
ثم تفكر في نيته في التدريس › « فإدذا هي غير صالحة لوجه الله تعالى 
حرف هار > کا بقول : فصمم ع الخروج ص وغد أد وترك ا مأ کان 
عله . لکن سہوات الدنا ظلت ادر 3 دسلاس لما ا الام ٤‏ ومنادی 
الاعان ينادي : الرحيل الرحبل !فلم يبق من العمر إلا القامل وبين يديك 
السفر الطويل > وجمبم ما انت فيه من العلم والعمل رياء وتخسل . 

3 فم ازل تر دد وین اذب وات الدذا و دواعي الآخرة قرا من 
ستة أشمر اولما رجب سنة مان وتانين وأربم مئة. وفي هذا الشير 
جاوز الآمر حد الاختبار الى الاضطرار > إذ اقفل الله على لسانی حت 
أعتقل عن التدردس یکت احاھی بفسی ان درس وما واحداً تطسدا 
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لفلوب الختلفة ( ال ) » فكان لا ينطتى لساني بكلمة ولا استطىعما التة › 
حتى اورثت هذه المقلة في اللسان حزنا في القلب بطلت ممه قوة المضم 
ومراءة الطعام والشراب “ فكان لا ينساغ لي ثريد ولا قنرضم ( لي ) لقمة “ 
وتعدى الى ضعف القوى حت قطع الاطباء طمهم من العلاج وقالوا : 
هذا امر تزل بالقلب ؛ ومنه سرى الى المزاج > فلا سيل اله بالملاج > إلا 
بأن يتروح السر عن الم الم . 

« م لما احسست بعحزي وسقط بالكلة اختاري ؛› التجأت الى اله 
تعالى التجاء اأضطر الذي لا حل له “ فأجابنى الذي بحنب اإضطر اذا 
دعاه > وسېل على قلی الأعراض عن الاه والال »'' . 

ترك التدريس الذي كان قد اقام عليه اربع سنوات » وفارق المأصب 
والجاه » واستناب اخاه على موضعه من امدرسة الاظامية ٤‏ م خرج من 
بغداد ودخلل الشام وبقي فما قري] من سنتين لا شغل له إلا العزلة 
وال_اوة واارياضة والحاهدة . فكان يعتكف في مسجد دمشق ١‏ فرصعد 
مثارة المسحد طول النهار وبغاى بايا على نتفه . ثم رحل الى بيت المقدس 
وجاور به مدة . فكان يدخل كل بوم الصخرة ويوصد اها عليه . ويقال 
انه دغل الى مصر وأقام بالاسكندرية مدة »> وإنه قصد منها ار كوب فى 
الببحر الى بلاد المغرب على عزم الاجتاع بالأمير يوسف نن تاشفين صاحب 
مركش ؛ ا مم عن عدله . فاغه نصه فعاد ادراحه وظل حول ف 
الآ فاق وزور المشاهد ودطوف على الترب والماجد “وعم على وجهه في 
الصحارى ويأوي القفار ¢ وعاهد تفه وبكلفما مثاق العبادات ويلوها 
بأنواع الةرّ ب والطاعات . ودامت هذه الحالة تجو عشر سنوات . 

ثم عاد الى وطنه بطوس ٠‏ واشتغل بنفه » وصنف الكتب المفدة في 
عدة فنون . ولا وزر فخر الك احضر ابا حامد والتمس مله ألا تقى 
اتفاسه عقيمة » ولح عليه قي ذلك » بل لقد امره امر إلزام بالنہوض الى 
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نيسابور ٤‏ حت لقد بلح هذا الإلزام حداً كاد ينتهي » لو أصر الغزالي على 
الحلاف ؛ الى حد الوحثة . فلبى دعوته الى حين ثم ترك ذلك وعاد الى 
بيته في وطنه واتخذ خانقاه للصوفة ومدرسة للمشتغلين بإلمل في جواره 
ووزع اوقاته على وظائف اير » من تلاوة القرآن ومجالسة اراب القلوب 
والقعود للتدريس › وإدامة الصبام والقبام وسائر العبادات . وكانت خاعة 
امره اقباله على دراسة الحديث ومجالة اهله ومطالمة المحبحين ( البخاري 
ومسل ) بعد ان لم يكن طلب شيا في هذا العلل . الى ان وافاه الأجل 
بوم الائنين الرابع عشر من جمادى الآخرة سنة خمس وخمائة هجرية . 
و دعقب إلا البنات . وقد کان له ولد مات فی طفولته اسمه و حامد » 
وهو سنب تکندته و ایا حامد » . 

ووذ کر مترجموه انه کان له من الأسباب إرثا و ک) ما بقوم بكفايته 
ونفقة اهل وأولاده . نما كان يباسط احداً فى الأمور الدئوية “ وقد 
ءلرضت عليه اموال فا قبلما وأعرض عنما واكتفى بالقدر الذي يصون 
دينه ولا تاج معه الى التعمرض للسؤال والمنال من غبره. 

مۇلفاته . — بعد" الغزالي من اغزر مفكري الاسلام مادة ومن 
اطوهم نَةا) في التألىف ومن اكثرم انتاجا وتنوعا . حتى لقد نقل 
النووي عن بعضمم في كثرة عصول الغزالى من الكتب والتوالىف والرسالات 
والتصانىف انه قد أحصيت كتب الغزالى ووزعت على عره فخص كل 
بوم أربعة کراریس . لدلك وصفه احدم بأمير الكتثاب . وقد اوصل 
بعض المؤلفين كتب الغزالي الى حوالي ( ٠١‏ ) كناب ما بين مطبوع 
وطوط ومفقود . فقد أربت مؤلفاته المطىوعة على الأريعين كتابا »> هذا 
عدا المخطوطات التي ل تطبمع بعد ؛ وما اكثرها! وكذلك عدا الكتب 
المغقودة التي لم تصل السنا ا فيو ل دقتصر على فن واحد من فنون المعرفة › 
بل له تصانىف في شى الفنون . فقد ألّف في الفلفة والكلام والماطى 
والتفسر والحديث والفقه والأصول والآدب والشعر والتصوف وعل الاجقاع 
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وعل الاخلاق وعم النة س وخواص القرآرن وأسرار المكاشفات والوعظ 
والاعتقاد والارشاد والترهىب والترغنب والفلك والفتىا ٤‏ وقي عل الشربعة 
وقي عل الةہ. ۲ »بل حى فى علوم الحرف وأسرار الروحاننات وخواص 
الاعداد ولطائف الاسماء الإلمنة وقي السماء وغيرها. وادا علت ان الغزالي 
قد الف ني كل هذه الفنون ول يعش اكثر من خس وخمسين عاما قضاها 
بين طفولة وتلمذة وتدريس وعبادة وأمراض وأسفار > عرفت اي رجل هو ! 

وقد ابتداً الغزالي بالتألنف وهو لا بزال طالبا العم على استاذه الجويني 
إمام الجرمين . ويذ كر بەضمم وقوع نوع من الجفاء بين التليذ والاستاد 
سببه ابتداء الغزالي بالتدريس والتألىف قي تلك الفترة الميكرة من حباته . 
ويظمر ان الغزالي ل يترك الكتابة والتأليف حت في فترة السنوات العشر 
الي قضاها ق التنقل والمادة. 

ولا بد من الأشارة اخيرآً الى ان عدداً كيرا من الكتب قد دست 
على الغزالي من بعده كا حصل مع غيره من المشهورين في تاريخ الفكر . 
فلم يكن على الانتحال والتزييف إذ ذاك رقيب ولا عتبب » ولم تكن 
حقو التألف معروفة بومئذ للناس > ولم يكن التحقمق في اصول الكتب 
مدسوراً لمن اراده . 

وأا ما كان الاءر نان مؤلفات الفزالى لا عكن استفاؤها هنا كلما 
ولذلك سنجتزیء بامہا : 

مقاصد الفلسفة : بط فه آراء الفلاسفة الوتان ومن تيمم من فلاسقة 
المرب “ وحلل مبادم وشرح اقوالم » استمداداً لمدما ا بن هو ذلك 
في المقدمة . وهو من احسن الكتب التي تلخص وضع الفلسفة الى عيده . 

تهافت الفلاسفة : الذي رد فه على اقوال الفلاغة ونقض تمالمممم 
وأيطل حججمم وأظهر ما فما من تناقض وعالفة للعقل . ويم هذا 
الكناب حدتا فكريا فاصلا بين عہدين من عبود الفلفة في المشرق › إذ 
ل تستطع الفلسفة بعده ان تحتفظ بالنقدير الذي كانت تتمتم به من قبل . 
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إلجام العوام عن عم الكلام : واسعه يبدل على موضوعه › فېو دعوة 
لعامة الشعب الى الاكتفاء بالاأدلة المأخوذة من القرآن لعرفة الله تعالى »> 
وعد ۾ الحوض في أدلة المتقدمين لان قدا وبراهنمم لمل دهن الرجل 
امام السىط وتةلى قله > بدلا من ان تقلعه . 

إا علوم الدين : وهو اعم کته فی الاخلاق والتصوز ف › ألفه في 
أ ریات حب اته حين حنح الى اعنزال الناس > SF ٤‏ ی دمشی وبغداد ٤‏ 
ووضع له حتصرات عديدة منما ( الوجيز ) ومنما ( المبسوط ). وقد شرح 
الغزالي في ( الإحباء ) طرق النجاة لمسامين بييان حقىقة المقائد وتفصل 
المماملات والمبادات . وقد بلغ من شهرة هذا الكتاب ان كثيراً من اجزائه 
فصل على حدة واتخذ كتا مسنقلة . وهو الى دلك فرید في تبویبه وترتیبه 
وبحوي جم اله-لوم الشرعرة والاجتماعة التي محتاج الها كل مسل في 
حياته الدينية من شى وجوهها . فو بذلك موسوعة ضخة لعلوم 
الدنىا والاخرة . 

معيار العم : في فن المنطى ويسمى ( ممبار العلوم ) . 

ميزان العمل : وهو في التبذيب ورسم الطريقى للعمل الصالح . 

ااقسطاس الستقم : ني بان ميزان الم لوم وهو من اواخر كتب الغزالي . 

مشكاة الانوار : في فلسفة التصوف › وهو من كته المتأخرة ادض) » وقد 
ححدث فيه عن اسرار الانوار الإة . 

الاقتصاد في الاعتقاد : وقيه تبرز شخصة الفزالي المتكل . 

فرائد اللالي من رسائل الغزالي : جموعة فيهما ( معراج السالكين ) 
و ( مناج العارفين ) و ( روضة الطالين ) . 

المنقد من الضلال والموصل الى دي المزة واللال : وقد وضعه في 
سنواته الاخيرة وذلك عند عودته الى التدریس في نیسابور عام ٩۹٤ھ‏ 
٩١‏ م . وهذا الكتاب الصغير لا تجد في الآداب العالمىة إلا قلىلا من 
امثاله بأسلوبه ومنحاه ووحدة غرضه واستقأمة منېجه . وهو قصة اة 
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فكرية مضطربة وال تفي ٩‏ وتزاع مى بين العقل والإلمهام ٤‏ من نوع 
الاعتر افات او ال كرات الخاصة التي نقرؤها لبمعض كناب الغرب كالقديس 
اوغسطین ویسکال ودیکارت ورو-و وغیرم . فو يشرح لنا تطور الفزالي 
في التفكير والسعي وراء المحقىقة » ورمرض الحالات النفسبة الي داق مرارتما 
کاد ضع فما بين الشك والقين . ولس في هذا الكتاب مذهب فلسةي 
غاص > ولا نظرية مجردة ؛ وإنغا هو قصة حول وجداني او اهتداء ديني ؛ 
انه حكاية حال الغزالى تفه » وذكر الال رابطة التقليد عنه ٠‏ واستيلاء 
الشك عله » ثم استشفانه بأدوية التصوف . 

اسلوبه . س تيز اسلوب الغزالي بالجزاله والوضوح وقوة التعبير . 
تقراً فلا مخفي عامپا شيء ٤ا‏ بريد ان يقول ٤‏ وتشعر في کل جملة من کلامه 
بأن هناك قلا بنبض وفكراً يتدفتق وروحا مخفتى على القرطاس ويشدو 
رين الكلات وعلحك متاعا وعذونة . فأسلوبه بدو لك كإغا خفى الحا 
وبتسلل الى القلوب مناج) الضمائر والأحاسيس . وقد اجتممت للغزالي 
مواهب خطىب مفوه › ورسول صادق »> وحكم ماهر يفوص على المافي . 
فحاء اسلوبه مخالة) لأسلوب الفلاسفة التقليديين الذين تتعقد ألفاظمم وتغرب 
مصطلحاتم ويذهبون في الإمام والفموض كل مذهب . لقد حرص الغزالي 
أشد الحرص على إفہام القراء وإقناعم ا بريد ابلاعيم ااه باإمقول 
وا)سموع معا ٤‏ فلا يؤر فى عقل القارىء فحسب »> بل يستعين على ذلك 
ادضا يشعوره وقلبه وحدسه . ولذلك تراه محانب التمقد والاصطلاحات 
الفنبة » ويكثر من ضرب الأمثال في تقريب العاني الدقبقة وتوخي السمولة 
فی غبر صنعة » واليساطة فى غير كلفة »> وهو لا محفل بقنون الصباغة 
اللةظىة » لان کل مه منصرف الى الوصول الى قلبك والنفوذ الى لىك 
بأسر ما تكون المارة وأبسط ما بكون الأداء . فا كان لسعنى بالا لفاظ 
وتنمقہا بل اماز وجريدها . 

ولقد كان الفزالى من الاشتمانة بالألفاظ وعدم المناية بترصفما وسكا 
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انلك تحس وأنت تقراً عباراته کنا کتبہا دون ان براجمہا› وما کان 
اجدره بإعادة قراءتا » فمقدم في الجل ويؤخر > ويعحو ويثدت . وعندما 
ثل في ذلك أجاب بأرث غايته تصربف المعاني والأفكار لا تصريف 
الألفاظ والاأقوال . 

ان المماني تنثال عله وبأخذ بعضها في اعناق بعض بسرعة مذهة لا 
تطاوها قدرته على السك والتنمبق . کا انه كان بؤلف في اوقات لا تصلح 
مطلقا للتألىف وقي احوال شاذة : من سفر ومرض وتىلىل افكار ومنازعات 
خصوم لا تقبح له الفرصة الكافية لإعادة النظر فاا يكتب ويديج . 
فالصحة والاستقرار وهدوء البال شروط لا بد منها للكتابة والتالف » 
وهذا هو السبب فيا نرى في بعض عباراتقه من ضعف وركاكة وخلل في 
النحو . وقد روجع في ذلك کا ذكرنا فأنصف من نفسه وقال في ؛عض 
کته : « فېذا الآن حديث يطول وتاج الى اطناب وأساب » وقد 
اعفتك اني مشتغل » مبدد لشمل النفس ؛ كليل الخاطر » أما ما تقع عله 
من خلل في النحو فقد اعترف انه م يدرس ذلك الفن ؛ واكتفى با محتاج 
الله منه في كلامه > هذا مع انه كان يولف الخطب ويشرح الكتب 
بالءبارات الرائعة التي يمجز الأدباء والفصحاء عن امثالما > وقد أذن لذن 
بطالمون كته فيمثرون.على خلل فيما من جة اللفظ ان يصلحوه ويمذروه 
ها کان قصده إلا « المعاني وحققمأ “ دون الالفاظ وتلضقہأ » . 
شخصية الغزالي وعلمه وخصانص تفكيره 

كان الامام الغزالي مثلا بارزآً على رفعة الخلتى وكرامة الملل والمللاء ٤‏ 
فهو لم يتخذ العم سبلا لجاه الدنىا وسلطانما > ولكنه كان لما لتفكره 
صادق] للبقته ونفسه العظيمة التي بين جنببه » فقنم بمبيش 
المزلة > ورضي الفاقة > وآثر بساطة الحباة > فأحدث بذلك اثراً عظا 
في نفسية عصره ومزاج جيل . 

لقد كان الغرالي من اكير اعلام الفكر الدين أنجبہم الاسلام واعقز 
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انجابه هم . ولمله ما من شخصة قي التاريخ ل تثر من الأاعجاب والتقدير 
ومن النةد والطعن في آن واحد کا أثارت شخصة الغزالي . فقد عشةه 
أقوام حتى رفعوه مكانا علب لا ترقى اليه الشبہات > وخاصمه آخرون 
حت کفروه وحیلوه . وھذا لا بکون إلا لکل عظے فد عملای . 

فشخصبة الغزالي هي بحتى من ألغاز التاريخ ومن مواقف العقول . 

انه نسمج وحده علما وعقلاً ولوذعىة ؟ وكان بقضل قوة خاطره 
وفوف نقسه ورقة وحداده م الفضول » کشر التطلم > يعد الغور ٤‏ 
غواصا على المعاني الدقبقة › مناظراً محجاجا > يتهجم على كل مألة > 
وحادل فى كل معضلة > بطالم كل كتاب ويصنف قي كل عقدة. وقد 
عرف عنه مرونته قى التفكير وقدرته على تقليب وجوه الرأي . ولا نجد 
قي تاريخ الفكر البشري إلا قلملا ياثلون الغزالي في نيمه للمعرفة وجلده 
على البحث ورغبته في الوصول الى الحقمقة . 

وقد أدرك من نفسه تلك الممة وحدثنا عنيا طويلا فی کتابه ( الق 
من الضلال ) بجحب ظاهر بلغ حد المباهاة بذكائه والاطراء بإقباله 
على العم : 

« ول آزل في عنفوان شابي وريمان عمري + ملد راهقت البلوغ ؛ 
قبل بلوغ المشرين الى الآن > وقد أناف السن على المسين > أقتحم لجة 
هذا النحر العمتق » وأخوض غرته خوض الجسور ٠‏ لا خوض الجبان 
الحذور “ وأتوغل فى كل ملظلمة » وأتمجم على كل مشكلة > وأتقحم كل 
ورطة › وأتفحص عن عقبدة كل فرقة » وأستكشف أسرار مذهب كل 
طائفة » لأميز بين عتى ومبطل > لا أغادر باطنا إلا وأحب” ان اطلع 
على باطنيته » ولا ظاهربا) الا واريد أن اعل حاصل ظاهريته “> ولا 
LA‏ الا واقصد الوقوف على كنه فلسفته ؛ ولا ماكلما الا واحتهد 
فى الاطلاع على غاية كلامه ومجادلته > ولا صوفا الا واحرص” على العثور 
على سير صفوته “ ولا متميدا الا وأترصّد مابرجع اله حاصل عبادته > 
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ولا زنديقاً معطلا الا وأتحسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته فى تعطله 
وزندقته . وقد كان التعطش الى درك حقائى الأمور داي وديدني من 
اول امري وريعان عمري ٤‏ غرزة وفطرة من الله 'وضعتا في جلت › 
لا باختياري وحيلتي > حت انحلّت عني رابطة التقلد ؛ وانكسرت عل 
المقائد الموروثة على قرب عمد سن الصباء ''. 

ومن مطالمعة عناوين الكتب الي وضعما الغزالي نستطہم ان نعم آي 
مدى من السعة والتنوع بلغه هذا الرحل الدي احدث دوا ق عصره 
وترك اثر إقيا من بعده . فما نعرف كثيراً من العلماء تبحروا في المل 
مثل الغزالي في التبحر » ولا عديداً احدثرا بکتبم ما احدث هو ني 
الدين والدذما من حسن الآثر . لقد کان اذت] حدیداً سی عصره ککل 
ابغة وتقدم جيله ككل مصلح عظم . 

لقد کان مطلعاً على ثقافة عصرہ جلما ان ل نقل کہا »> لکنه کان 
حرا تي اتنفاعه من هذه الثقافات “ مرنا في مقارعتما وهضمها ؛> واسم 
الصدر في مناقشتا وعرضہا ٤‏ متأن] في اختمار اصلحما. 

درس عل الكلام وألف فره > وم انه تننی مذهب الأشاعرة وسلك 
طریقه الا انه ل يلتزم بحمیع ما قالوا به بل خرج على بعض آرایم 
وتعالیمم . 

ودرس الفلسفة وألف فا وصنف حت كان آيتما المحزة وحجتها 
البالفة وفارسما العَلَّم . ولكنه خرج علهما وأحدث تطوراً عظا 
في تارخہا . 

ودرس الباطنبة التعلىمة وألف فما شارحا حققتها مباحجا ا 
مبيتا خطرها . 

ودرس الصوفبة وآمن بها فكرة وسلوكا »> اکلن ذلك لم ينمه من 
ان باجم مافما من تطرف ومجانبة للحت وان ينتقد اصحاا نقداً مراً . 


و - المنقذ من الضلال » صفحة 4ه ٠١‏ . 
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ودرس الأصول رالفقه الشافمي وألف فيا الكتب القمة العظمة > 
ولكن ذلك ل ينمه من خالفة الشافسبة في بعض ما يةولورن به 
ويذهبون اليه . 

وکان بصدر فی هذا کله عن اعانه بذاته وتقته بقدرته على الىحث 
والاستقصاء »> وازدرائه لانقلد والقلدين ولو كانوا على حى . فو مؤمن 
بالاجتياد وإعال المقل “ منكر للتقليد »> خصم عنيف للتبمبة ء متميز 
بالىماحة والسعة وحرية الرأي . 

لقد کان شعاره « لا تعرف الحى بالرحال ؛ بل اعرف المحتى تعرف 
أهله » فيو لا بريد ان يقد نفسه بالانتساب الى فرققة ما او مذهب 
خاص » ولا ان ربط تفكيره الى مركبة جاعة من جاعات العلل يقكر 
ڌنکيرم ويذهب مذهبہم “ بل هو نشد الحى ايا وجده > فيأخذ من 
آراء المتكلمين ما دمن به » ومن آراه الفقياء ما دعتقده ؛ ومن اقوال 
الفلاسفة ما يثيت له > بلا عصبة ولا حمود. فمو ييح لنقسه الاحتماد 
في الرأي ويطلب من كل من يأنس في نفسه القدرة عليه ان مجتمد رأيه 
للكون صاحب مذهب وعقبدة ٠‏ لا عبداً من عد التقلد . ويستمين 
لنا مذهب الغزالي الفكري هذا في كتابه إ ميزان العمل ) حنث يقول : 
« لملك تقول كلامك في هذا الكتاب انقسم الى ما يطابى مذهب الصوفة 
والى ما يطابى مذهب الأشعرية ويعض التكلمين ٠‏ ولا يفم الكلام الا 
على مذهب واحد . قما الحتى في هذه اذاهب ؟ فان كان الكل حقا 
فکكىف بتصور هذا ؟ وان كان بعضه حقا فما ذلك الحى ؟ »''. 
هنا ينصحنا الغزالي بأن تطرح المذاهب > فلمس واحد متها « معحزة 
يترجح ا جانبه . فجانب الالتفات الى المذاهب واتالب الح بطردق 
النظر لتكون ساحب مذهب ولا تكن في صورة أغى ٠‏ تفل قائداً 


. ٤)٠١ ٤٠ء١ س ميزان العمل ص‎ ١ 


114 


برشدك الى طريق ... فلا خلاص الا قي الاستقلال » "'. 

هدا هو دستور الغزالي في طلب الى والبحث عن الحققة . انه 
هسب بکل احد ان يتخذه دستوراً له ومشر عا بلېل مله ٤‏ وعحة يسر 
على هداها . ان يتشد الحتى لا المذهب »> وبعرف الحى اول والحتى يعرف 
أمل . أما ضعفاء العقول فعرفون الجتى بالرجال . وكان من عادقه اذا 
تصدی لنافثة عل من العاوم وایداء رأيه قه وپيان ما بنطوي عله من 
فساد » ان يقف على منتهى ذلك العم حت يساوي اعل أهله فيه ثم بزيد 
عليه وججاوز درجته» فبطلم على ما لم يطلع علبه صاحب العم من غور 
وغائلة ٤‏ واد ذاك عکن ان کون حکه على دلك صححا ٤‏ وما ددعه 
قبه من فساد حقا . فإن رد المذهب قل فيمه والاطلاع على كلهه 
رمي ي عماية . 

وعلى كل حال لقد كان الغزالي جامعا للفنون »> وقد صنف فبا كلما إلا 
الحو قإنه لإ يكن بذاك ؛ والا الحديث فانه كان ضعىف الرواية والنقل 
للحديث ؛ وكان يقول « اتا مزجى البضاعة فى المحديث » وقد عكف عله 
فی آخر تمره لىعوض ما فاته مله . 

والحقی ان الغزالي اغا يفممه القلب اكثر عا حط به العقل “ ویدر که 
اجس ويدنو منه الوحدان اكثر ما لاه الفكر والسىان . وبكامة وأحدة : 
انه انما يماش وبتذوق أكثر عا بقراً. 

في اغواره قوى ضخمة تفور وتتصازع وتتماً للحركة والووبِ . 
وهناك ق اى عى في نفسه وفلبه ووجدانه تتفجر ينابسع وتتدفق 
قىارات وثوراث ... 

لقد کانت ححاته وما انی منہا من اشماعات واشراقات وما ايتدعت 
من مناهج في التفكير والتأمل والروحانذيات › لحظة جوهرية في تاريخ 
الفكر الاسلامي . 
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لهد كانت حباته من نقاط التحول في الافتق العقلي ومن مطالح النماء 
والخصوبة في التفكير الروحي في الاسلام . 

لقد جاء الغزالي لبضبف جديداً إلى الفكر الفلسفي في الاسلام . لقد 
حاء لا لنكون صورة مكررة من الناس او الفلاسفة والعلماء “ او طورا 
متلألئة في كتب التاريخ بحانب السطور التي خطها المفكرون او 
العابدون . 

لقد جاء لكون كتابا وامة > جاء لقعم منهجاً ويشتق طريقا ويفتح 
افق جاء لكون حجة الاسلام . 
الغزالي بين الشك واليقين 

ان رجلا كالغزالى » دأبه البحث عن الحقبقة وطلب المعرفة والتاسما في 
جم مظانا والوصول الى القن في کل امر - ان رجلا هذا شأنه لا 
بد له ان پکون حذراً في کل ما بقبل علیه وان يتشکك في کل ما 
بعرض له › فلا بتساهل في امر » ولا تق له رأي الا بعد طول 
فكر واناة. 

للك فو ا شاهد اضطراب الفرتى واختلاف المذاهب وتباين الملل 
والنتحل وسلطان التقلند في اعتناق هذه او تلك ؛ ووافتى ذلك منه عقلاً 
متطلعا ذ کنا ء حار امام تضارب الآراء وتعدد الآديان » فداخل الثك فى 
أمرها . وقد احس دينب الشك هذا في وقت مبكر جداً من حباته 
فآمن به طردقة واعتنقه منمجا . فالشكوك ني مطلم حباة الغزالي هي 
طربقه إلى الحتى . يقول في خاتمة كتابه ( ميزان العمل ) :« لو لم يكن 
فى مجاري هذه الكلات الا مايشككك في اعتقادك الموروث ... فناهيك 
به نفعا ١اذ‏ الشكوك هي الموصلة الى الحى . فمن لم يشك لإ بنظر › ومن 
إ بنظر ل صر ؛“ ومن م يبصر بقي ني العمى والضلالة » ''. تلك هي شريعة 
الغزالي » وهذا هو منهاجه العلمي . 


۽ - تقس المصدر والمفحة . 
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نظر الغزالي حوله فرأى ان العقائد تنتقل الى الانسان عن طربتقى 
التقلبد . فصببان النصارى « لا يكون لمم نثوء إلا على التنصر ؛ 
وصبيان الود لا نشوء مم الا على التهود “ وصببان المسلمين لا نشوء 
هم الا على الاسلام ع '“ . وسمم الحديث امروي عن النسي عليه السلام 
حنث قال : « كل مولود بولك على القطرة > فأبواه ہوادنه او بنصرانه 
او عحسانه » . 

فامحلت عنه رابطة التقلىد »> واتكسرت علله العقائد الموروثة على 
قرب عہد سن الصاء لانه محد فا يقىنا ٤‏ فتحرك باطنه الى طلب 

حقيقة الفطرة الاصلبة التي يكون علبما قبل حصول الاعتقادات › وحقىقة 

الحقانیق العارضة بتقلىد الوالدن والاستاذن > والتسيز بين هذه التقلىدات > 
واوائلما تلقنات » وفي يز الحى منما عن الناطل اختلافات . 

انه بری ان الفطرة الأصلة واحدة عند الاس جبما واذلك فہو بستطيم 
ان ردا منہا شه عن القن الا من سوائب العقاند والورائة والتقلىد . 
فلسسحث عن الملم البقمني. وما العم المقيني ؟ « ان العم المقمني هو الذي ينكشف 
فيه المعلوم انكشافاً لا یبقی معه ریب ولا يقارنه امكان الغاط والوم »> 
ولا يتسم القاب لتقدير دلك + بل الامان من الخطأً ينبغي ان يكون 
مقارتا للىقين مقارنة لو تحدى باظہار بطلانه مثلا من بقلب المححر ذها 
والعصا ماتا ل يورث ذلك شك وانكارا . فاني إذا علمت ان الشرة اكثر من 
الثلاثة » فلو قال لي قائل : لا > بل الثلاثة اكثر من العشرة بدلمل 
اني اقلب هذه العصا تعبانا وفلسما ؛ وشاهدت ذلك منه ٤‏ ) اسك يسه 
في معرفتي ولم بحصل لي منه إلا التعحب من كىضة قدرته عله ! فأما 
الك فا علمته فلا . 

و ثم علمت ان کل ما لا اعامه على هذا الرحه ولا اتقنه هذا النوع من 
المقين فمو علم لا ثقة به ولا امان معه » وکل علم لا امان معه قلس 
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بعلم يقيني  ›‏ 
دلا ا الىقىي ا عر ده المزالي واراده فرأح فلشده . أنه 


ذلك العلم الذي ۾ بأخذه وراثة عن والدن أو تقلندا عن احد ؛ انه 
دلك الما م الدي تبلغ درحة القعن قه ما اشار اله المثل الدي ضربه > 
فلا احد بقدر على تشککه فہه ولو قلب امامه العصا ثعبانا٤؛‏ وكل ما 
بستطیم ان بترکه فيه من اثر افا هو التعجب من من تلك القدرة > لا 
الشك فا علم . انه بريد ان يعرف العلم الىقني فيعرف اهل › لا ان 
بعرفه من احد مېا بلغت حجته او تناهت قدرته او نه شأنه . فېو اذ 
يعام رأن العمشرة اكثر من الثلاثة فلن يتحول عن معرفته تلك أو ند > 
وان اتوا بحر عظم . 

وکل علم لا يتقنه هذا النوع من القن فو علم لا ثفة به ولا امان 
معه . نمقىاس الىقين اذن هو الامان ومعنى الامان الثقة » ومقياس الثقة 
انكشاف الملوم انكشافا لا ببقى معه ريب ولا شية . ولا بد أن يقرا 
كتابي ( التأملات ) و ( مقال عن المنهج ) ارائد الفلسفة الحديثة ديكارت 
ان يدرك قىمة معار العلم عند الغزالي واشتراطه ني القين وضوح الافكار 
وانكشافما للعقل انكشافا لا شہة فه . 

ثم ان الغزالي وقف بتصفح علومه عساه بقعم على علم يکون هاديه 
للىقين > فلم حد علا موصوفا هذه الصفة إلا في الحسات والضرورات . 
فلننظر ما بکون من ثأن الجحسات والضرورات ممه : « فقات الآن بعد 
حصول المأس »> لا مطممع في اقتباس المشكلات إلا من الجليات > وهي 
الحسمات والضروراأت » . 

وهنا بقل الغزالى على المحسوسات والضروريات يتأمل فيا « جد بليغ » 
ک) قول » لبری ان کانت ثقته ثقته امحسوسات وأمانه من الغلط فى الضروريات 
من حنس امانه الدي کان من قىل قى التقلىديات ومن جنس امان اكثر 
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الخلتى في النظريات ؛ وعندئذ بحب رفضه ٠‏ أم هو امان محققى لا غدر فيه 
ولا غائ له. 

وهنا يتساءل الفزالي : هل يمكنه ان يشكك نفه في الحسوسات ؟ 

ويطول به التشكك . وأخيراً يصل الى قرار : ہ فانتہى بي طول 
التشكك الى ان ل تسمح نضسي بتسلىم الآاممان في الحسوسات ايفا > 
وأخذت تاع الشك فا وتقول : من ابن الثقة بالحوسات » وأقواها 
حاسة النصر > وهي تنظر الى الظل فتراه واقفاً غير متحرك »؛ وتحك بنفي 
الجر كة + ثم بالتحربة والمشاهدة + بعد ساعة ؛ تعرف انه متحرك ؛ وانه لي 
يتحرك دفعة واحدة بغتة بل على للتدريج ؛ ذرة ذرة ؛ حقى یکن له 
حالة وقوف ؛ وتنظر الى الكو كب فتراه صغيراً في مقدار ديار + ثم الادلة 
المندسىة تدل على انه اكير من الارش في القدار . هذا وأمثاله من 
المحسوسات حك فما حا؟ الحس بأحكامه » ويكذبه حا العقل وغونه 
تکذیا ل سسل انی مدافعته » "“ . 

إذن ثم حاكان : حا الجس وحا؟ العقل “ وكلاما يناقض الآخر في 
حکه › فاس نصدق ؟ 

على كل حال لقد بطلت ثقة الغزالي بالحسوسات فلا بد ان متك الى 
المقلىات الى هي من الأولىات > فلمل لا ثقة إلا با« كقولنا : المشرة 
اكثر من الثلاثة ؛ والنفي والإشات لا مجتممان في الشيء الواحد ؛ والشيء 
الواحد لا بكون حادثا قدعا موجوداً ممدوما ؛ واحا غالا » . 

وكاد الغزالي بركن الى عقله لولا شات منطقىة معقولة عرضت له › 
أارتما احسوسات وقد هزمت امام المقلبات . ها ان المقل قد صاول 
المحسوسات وصرعا > ووقف وحده منتصرا في المعركة > ولكن أليس من 
لمكن وقد سطر المقل على هذه الممر كة ان يرز له خصم جدید اقوی 
منه » فبصرعه هو صرع الحو ات ؛ ويغم منه جم غناعه ؟ 
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ان الغزالي يتخبّل حواراً جری بينه وبين م وات ؛ فيي مامي 
قائ : « م تمن ان تكون ثقتك بالعقلىات كئقتك بالمحوسات ؟ وقد 
كنت واثقا بي فجاء حا؟ العقل فكذيني »> ولولا حا المقل لكنت 
تستمر على قصديقي . فلمل وراء إدراك المقل حاكا آخر » اذا تجحلى › 
كناب العقل في حکه »> کا تجلى حا العقل فكفآب الحجس قي حكه . 
وعدم تحلي ذلك الإدراك لا يدل على استحالته » ''. 

ان الغزالي لا بحير جوايا وقد مم ما مم . قال : « فتوقفت النفس 
في جواب ذلك قلبلا وأيدت اشكالما بالمنام وقالت : أا تراك تعتقد في 
النوم امور وتتخبّل احوالاً > وتعتقد ما ثباتا واستقرار؟ ولا تشك في 

تلك الالة فما ؛ 0 فتعلم انه لإ يكن لمم متخلاتك وممتقداتك 
اسل وطائل ؟ فم تا ن ان بکون جم ما تمتقده في بقظتلك بحس او 
عقل هو حق بالإضافة الى حالنك الي انت فيما» . 

« لكن كن ان تطراً علنك حالة تكون ذ نسبتہا الى بقظتك كنسىة 
يقظتك الى منامك ؛ وتكون بقظتك نوما بالإضافة الا ! فإذا وردت 
تلك الحالة تبقنت ان جمبع ما تومت بعقلك خالات لا حاصل لها . 
ولمل تلك المالة ما يدعبه الصوفبة انا حالتمم : إذ بزعمون انهم يشاهدون 
في احوالمم التي لمم اذا غاصرا في انفسهم وغابوا عن حواسمم احوالاً لا 
توافتق هذه المقولات . 

د ولمل“ تلك الحالة هي الموت ٠‏ إذ قال رسول اف ي : الناس نام 
فإدا ماتوا اقتبموا . فلمل الحساة الدنبا نوم بالإضافة الى الآخرة . فإذا مات 
ظهرت له الاشاء على خلاف ما يشاهده الآن وبقال له فكشفنا عنك 
غطاءك فىصرك الوم حديد . 

« فلا خطرت لي هذه الخواطر وانقدحت في النفس حاولت لذلك 
علاجا فلم یتیسر › إذ ر یکن دفمه إلا بالالیل » وام یکن نصب دلیل إلا 
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من تر كيب العلوم الاولية . فإذا لم تكن 'مسلّمة ل كن ترتمب الدلبل»"'. 

فالبراهين العقلية لم تستطم ان تعد المقين الى قله > لآن البرهان لا 
يكون إلا من العلوم »> قإذا لإ تكن العلوم مسا ا كان الدلنل عقا 
غير منتج . 

د فاعضل هذا الداء ودام قريبا من شمرين اا فما على مذهب الفسطة 
حك الحال لا حك النطى والمقال . حى فى الل تعالى من ذلك امرض 
وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ء ورجعت الضروربات العقلمة مقمولة 
موٹوقاً ہا على امن وبقين» . 

ولکن کف شفاه الله من ذلك امرض ؟ « ولم يكن ذلك بنظم دال 
وترتدب کلام ٤‏ بل پور قذقه الله تعالى في الصدر » . إذن جاء عل الغزالي 
الىقني لا عن طريتق الحسات او الءقلات التق لا تغنى والى فشلت 
علاج نفسه وطرد الشك متها »> بل عن طريتى النفث ني الروع او 
القذف في الصدر ؛ وهذا هو النور الإهي اندي أفاض اله ره ت 
فانکشثفت له الندہبات والقائى الا وى “٤‏ ورجع المه اانه في الحسوسات 

رالمعقولات ؛ وزال شکه وعادت اله طمأنينة دفه . قال لي ( التعذ) ‏ 
« ودلكڭ النور هو مفتاح اكثر امعارف . فمن ظن ان الكشف موقوف 
على الأدلة الحررة فقد ضبق رحمة الل الواسعة » " . وما يلقت النظر في 
هذه العبارة كلمة « اكثر المعارف » فالغزالي لي بقل مفتاح كل المارف 
بل قال مفتاح اكثرها. ومعى ذلك ان هنالك معارف مفتاحما النور 
الإلهي وهي اكثر المعارف › واخرى مفتاحما الأدلة الحررة وهي معارف 
صيقة . ويدهب الغزالي الى قريب من هذا العنى في ( الأصاء ) حنث 
يقول : « ان العلوم التي لست ضرورية انا تحصل في القلب في بعض 
الأحوال “ ( ولكن ) تختلف الال في حصوها › فتارة تهجم على 
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القلب » كأنه ألقي فبه من حسث لا يدري > وتارة قكتسب بدلسل 
الاستدلال والتعلم » '“. اما العلوم الضرورية فاا حاضرة في النفس 
منكشفة لاسان ؛ فلا يتوصل الما بنظم الكلام وترتيب الحجحج »> بل 
بتوصل ہا الى غیرها . 

ثم بستطرد الغزالي في الاتدلال على كله ذلك النور الذي قذفه 
الله في صدره ٠‏ من القرآن الكرم حا ؛ ومن احادیث الر سول حتتا آخر . 
لقد شرح الله للغزالي صدره وهداه الى الىقين > وما كان لمىهتدى ولا 
ان هداه الله . فلا الحسوسات احدته > ولا العقلىنات نفعت . وبذلك 
يتمثل الغزالي بقوله قعالى « فمن برد الله أن يديه يشرح صدره للاسلام » 
ويقول انه لا سثل رسول اله مث عن (الشرح ) في هذه الآية قال : 
و نور نقذقه الله ٤‏ ااقلب » . فقىل وما علامته ؟ فال : + التحاق عن 
دار الغرور والاابة الى دار الخلود » وهو الذي قال فنه رول الله يلال 
و ان الله تعالى خلى الى في ظلمة ثم رش علسهم من نوره». ويعلقى 
الغزالي على هذا القول الماسوب الى النى عله السلام بقوله : « فمن ذلك 
النور ينغي ان يطلب الكشف › وذلك التور يشنجس من المحود الإهي 
في بعض الأحابين » وبحب الترصد له . ويؤيد الغزالي رأيه هذا بقول 
آخر منسوب ال التي عله السلام : ûl‏ لریک ف ابام دهر م تفحات › 
الا فتعرضوا فا . 

وهكذا وصل الغزالي الى القين بعد ان فتح الله على قلبه وقذف فه 
النور »“ وهو منة من الله وفضل › وهبة لا يحصل علبما إلا من صفت 
مرآة قلبه ک) بقول الغزالي في ( الاحباء) . 

ولكن التحقق بهذا النور ليس بالل مطلبا » بل هو عسير امال ٤‏ 
ولا يتأتى الا لمن رحم ربك وأراد به خيراً » وقلنل ما م ! ولذلك 
فلا مندوحة للباحث والاله هذه عن «ان يعمل كال الد ف الطب 
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حت بنتهى الى طلب ما لا يطلب . فان الأولنات لست مطلوبة فاا 
حاضرة > والحاضر إذا ”طلب 'فقد واختفی » * أي حب على الاحث 
ان یبذل قصاری جہده في طلب الحقبقة واستقصاا في جيم مظانا » 
حتى يفتهي الى الآولنات الى لا بحوز طلبها لأنها حاضرة في النفس 
داا »> بل بحب طلب غبرها بها › والا 'فقدت > فهي الركيزة لا بأتي 
بعمدها »> ولا ركيزة ها الا حضورها فى النفس وانكشافما بذاتها . فكل 
طلب هما وتعمق فما يعرضها للضباع والتلاشي . 

واذن فيناك طريقان لمعرفة عند الغزالي : طريتى الحدس الصوفي ولا 
حصل لكل انسان ؛ وطريق الاكتساب بدلنل الاستدلال والتمل. هذه 
هي النتيجة التي انتمى الها الغزالي من شكو كه . ولولا ذلك لظل على 
سفسطته مجرد رجل مرتاد متشكك على غرار غلاة الشكاك من السوفطائين 
واللأدريين الذين ينكرون العرفة» أي معرفة › وبؤ كدون خداع الجس 
وقصور العقل عن ادراك حقائق الاشاء . اما الغزالى فقد امتاز من 
هۇلاء بأن شکه منېجي فلسفي › حت لقد کان اول القائلين بالشك 
المنجي القو م فسمی بذلك دبکارت واصحاب مدرسته . فپو شك مقصود ٤‏ 
مؤقت > محري لغاية معلومة ولا بنلكر مقدرة المقل على المعرفة . أنه 
طريقة علببة مشروعة التثبت من الشيء قبل التسلم به . ولئن شك 
لفترة قصيرة في ضروربات العقل فانه لإ بلبث ان عاد الى الاعان ہا 
« ورحعت الضروريات العقلمة مقمولة مونوقا ها على امن ويقان  »‏ . 
يقول . بل ان الغزالي وهو في نمرة شكه اكثر ما يكون قربا من 
المقل : فدعوته الى الك فى التقالند دعوة الى المقل ؛“ وتنسبه الى اخطاء 
الس دعوة الى العقل ؛ وعودته عن شكوكه استئناف لحباة المقل . 
فأيٴٌ امان بالعقل اقوى من هذا الاعان ! 
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ولكن الغزالي لا يؤمن بالعقل وحده بل لقد اضاف اله کا رأينا 
المحرفة الدوقبة التي انتهى الها »> اي الجدس الصوفي الماشر الذي بستند 
الى المدد الإلمي النوراني . فكأن البقين العقلي الذي طالب به باديء ذي 
بدء والدي رفعه الى مرتبة المقين الرباضي لم يكن سوى بقين مرحلي 
ما عتم ان افسح المحال لىقين صوفي ذي مصدر علوي بقذفه الله في 
الصدر قذفا لا مخضم للضرورة المنطقية والاقيسة العقلىة ؛ وانغا هو تفضل 
إهي من جناب الحى بخص" به فريقاً من عباده المقربين › انه إيثار اله 
لطائفة من الخواص بالمعرفة الذوقبة الياشرة واختصاصهم بنفحات ارة 
خصىة لا بعرفما الا ذووها. 

ولكن ابن الله من هذه الأزمة ؟ كيف قذف النور في صدره 
وأعاده الى البقين قبل ان بستيقن به اول ؟ أم لعل في هذه الأزمة 
افتعمالاً ؟ 

الدي ببدو لنا ان الغزالي كان يعرف مقدما جميم النتائج التي انتهى 
إلا . فحادئة العبارين ااي اسلفنا الکلام علىپا تف عن نوازع صوفة 
عمبقة في نةسه وبالالي عن تمس الحارج الصوفية لكل مأزق بقع فه 
والتأسي بأهل الطريى ارباب الحقائى الذوقة النورانية 

والغريب ان إعان الغزالي باله لم يكن وليد أزمة الشك الى مر“ بها“ 
لإ بتوصل إلله ايضا ‏ وهو الصوفي - نتبجة لمعرفة ذوقبة مباشرة > 
بل لقد انتهى الى الإعان به محسب رواية ( النقذ  )‏ بعد طول 
عار سنه لصفي العلوم الشرعبة والمقامة وباسباب وقرائن وځجارب لا تدخل 
تفاصلہا تحت الحصر ‏ . 
٦‏ س الغزالي وأهم مشكلات الكلام 

عل الکلام هو - کا یعرف ابن خلاون - و علم يتضمن الججاج عن 
العقائد الابانبة بالأدلة العقلية والرد على المبتدعة المنحرقين في الاعتقادات 
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عن مذأهب السلف وأهل السنثة > . 

وهو من العلوم المحادثة في الله ٤‏ قام على اكتاف فرفتين من اعظم الفرق 
منافحة عن الاسلام وأحسنهما بلاء وأشدها اندفاعا : ما فرقة الممتزلة 
وفرقة الاشاعرة . ولكل من هاتين الفرقتين فضائلما ومزاياها » حى لتكل 
احداها الآاخرى . 

وسنعالج فبا بلي ثلاثا من امات مشكلات هذا الملم اثارها الممازلة 
وكيف وقف منما ابو حامد الغزالي زعم الاشاعرة > وحامل لرام في 
اواخر القرن الخامس للجرة . هذه المشكلات هي : (ا) مشكة اقل 
والنقل (ب) مشكة حرية الانسان » ( ج ) مشكلة الصلاح والأصلح . 

© 
اولا : المعترلة: 

أ - مشكة العقل والنقل : كانت مشكل العقل والنقل من المشكلات 
المامة في تاريخ الفكر الاسلامي . فقد عني ها المتكامون والفلاسفة على 
السواء »> رغم الحلاف القائم بينها “ وتناو لما كل منها من زاويته الخاصة 
ووضعوا لما شى الجاول . 

فقد بحث المتكامون في صل العقل بالنقل وأا أحق بأن بتقدم الآخر : 
المقل أم النقل ؟ والى اي مدى يكن الاعتاد على العقل في مسائل التشريم 
والمقائد ؟ ول دوا في ذلك اي حرج لأن القرآن نفه يدعو الى التدر 

في الكون والتفكير في آبات الله واستخدام العقل من اجل الوصول الى 
الامان . وبذلك کان اانکامون تحر كون في نطاق الشرع لن اکر مہم 
انما كان الانصاع للدن . 

وأما الفلاسفة فان اعجامم بار سطو وسمته قد طغی على عانم بالدن 
ار على الاقل صبغه بصغة مي ذلك تد کان اک می ان شیا 
لملا ان ما يصل اله الفبلسوف بعقله لا يتعارض ممع ما جاءت به الشريعة 
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قلا خلاف اذن بين الدين والفلفة . ولا بأس في هذه المجال ان لم يكن 
من الواجب - تأويل النصوص الشرعبة والتصرف فى معانہ با محنث توافى 
اقاويل الفلاسفة النوتان “ واصطناع كل وسل عكنة لتييد ما لح بالفلسفة 
من الظنة » وإزالة ما على الأذهان من وحود جفاء بينها وبين الدن 

وما هنا موقف التكامين مز مشكلة العقل والنقل + وهو موقف 
نقعن فىه ثلاثة اتحاهات : فالاحجاه الأول هو اتحاه اللشوية والظاهرية ومن 
تجا حوم » وهم فة من المقزمتين برون تةرير سلطة الشرع وحدها ولا 
حعلون لاقل مدخلا فما أتى به الشرع . والا تجاه الثاني هو اتحاه الممتزلة »› 
ويذهب اصحابه الى ان العقل بتقدم الشرع . والاتجاه الثالث هو اتجحاه 
الاشاعرة وأهل السنة عامة ٠‏ والغزالى خاصة ؛ وهم يذهبون فى هذه المسألة 
مذهبا وسطأ : فمن ناحبة > بقولون ان الشرء متقدم على العقلل ؛ ومن نأحبة 
اخرى حعلون لاعقل مدخلا في فم الثرع »› وبذلك بؤكدون تظاهرها 
وافتقاء احدھا الى الآخر . اہ خلاف) اللحشوي لا دمزلون المقل عن 
النقل ٠‏ رخلافا للمعتزلة لا يقدمون العقل على الشرع . 

ولا كان اتحاه الحشوية ليس بذي ال هنا فلاحصر الكلام فى اتحاه 
المعتزلة ولنتوسع فبه ؛ ثم نعقب علبه باتجاه الغزالي فما بعد . فنقول : 

اممقزلة م رواد النزعة العقلنة في الاسلام وطلائعما . فم بتازون من 
سار الفرى الالامية الاخرى بتعظممم للعقل تعظبماً لا حدود له > 
ويإعانم به وتفتهم عقدرته ثفة لا نحد ها نظيراً بين الهرى الدينمة الاسلامة 
وعير الاسلامية . ولقد أدى rt‏ دلك الى وضم واعدتيم المشبورة إ احاب 
المعارف بااعقل قل ورود المع ) . فقد راعيم الحشو الكبير الذي دخل 
الجديث وتسرب الاسرائملمات الله ٠‏ ¥ ضاقوا درعا بطريقة الللف فى 
اقباهم على هذا الحشو بلا ضابط الاہم إلا ضابط السند فقط »> بيغا هذا 
الحشو لا بعارض السمم وحده بل دعارض العقل ايضا . ثم امتدت المعارضة 
الى منهج الساف انفسمم ؛ منهج التمسك بالظاهر وعدم التأويل حى ولو 
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كانت قواعد اللغة تيز هذا التأوبل . وهنا ةا رت الأصطلاحات الفنة 
مثل : (العقل ) في مقابلة (النقل ) و ( الفكر ) في مقابلة ( السمع ) 
و (التأويل ) في مقابلة (التقليد ) و (التوفيق ) في مقابكة (التوقف ) 
و ( الدراية ) في مقابلة ( الرواية ) . ويداأً النزاع عنيفا تتدخل فه السماسة 
اانا والتنافس العهي احانا اخرى . ووقف المتزلة في قمة الصراع 
ببلون فبه خير پلاء . 

فم ب كدون ان ه الفكر قبل ورود السمم » وأن « المقل قبل النقل» . 
فالمقل › في نظرم هو المعبار الكامل الوحبد الذي به إا 'تعرف الشرائم 
والتسيز بين الخير والشر والحسن والقسح قبل ورود الشرع +“ محسث انه 
لو فصر فى تلك المعرفة لاستوحب العقوبة واستحق العذاب . اما ورود 
التكالىف في ألطاف للباري تعالى ارسلما الى الماد بتوسط الانساء 
علمهم السلام امتحانا واختبارا "“ د للك من هلك عن بينة ويحما من 
حى عن ية » "' . 

ولکن العتزله لاسو ا عل راي وأحد فی مدی نقدرم لقدرات المقل 
ومواهنه . فأبو المذيل الملاف مثلا برى انه بحب على المكاف إن يعرف 
آذه يالدلىل من عر خاطر ( أي من غر تىلىغ ) وإنه ان فصر ٤‏ هده 
المعرفة استوجب العقوبة ابداً . انه قادر على التسيز بين 'حسن الجسسن 
عن القسح کالکذب واللحور ۴ 

وما النظّام فإنه بقول في المفكر قبل ورود السمم انه اذا کان عاقلا 
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وقال بتحسين العقل وتقسحه في جمبع ما يتصرف فيه من افعال . وقال 
ای) : لا بد من خاطرين : احدها يأمر الاقدام والآخر الكف لصح 
الاختار "“. 

ومن المعةزلة القائلين ايضا بتحسين العقل وتقسنحه ووحوب معرفة الله 
عحض العقل بشر بن المعتمر الذي بقول ان و المفكر قبل ورود السمع بيعل 
النارى تمالى بالنظر والاستدلال " . 

وب کد ا جمفران ( حعفر بن حرب الثةفي المتوق سنة ۲۳٤‏ ه . وحعقر بن 
ميشر الهمذاني التوفي سنة ۲۹۳ ه) « ان المقل يوجب معرفة الله تمالى 
محمبم احكامه وصفاته قبل ورود الشرع “و ... أنه ...ان فصر ول 
بعرفه وا بشكره عاقه عقوبة دامة . فأثيتا ااتخلند واحجا بالمقل » '"' . 

ويذهب عامة بن اشرش في ححسان العقل وتقبحه وابحاب المعرفة 
قل ورود السمم الى رأي غريب حقا ؛ مؤداه « ارت المعارف كلما 
ضر ورية ٤‏ ي نظره › لکله تاهل مع الكفار الدن دعحزون عن معرقة 
اله بضرورة العقل لأنه تعالى ‏ بضطرم الى دلك ؛ اہم غير مأمورين 
ذه العرفة . فم معذورون . ولحذا قرر ثامة ان امثال هؤلاء إا خلقوا 
للعارة والخرة كسائر الحنوان . ويقول عن اصحاب الدانات الأخرى 
ام دصبرون فى القامة ترابا » وكذلك قوله في المهائم وااطور وأطفال 
المۇمنين '*' . 

هذا وإن كال العءقل هو شرط معرفة الىاري “ دون اعتبار للسن . 
فىحب على الطفل ان يعرف الله بأرائه بالعقل قل ورود الشرع ادا اكمل 
عقله “ وان هو قصّر ني تلك العرفة كان كافراً مستحقا للخلود في النار . 


۽ الصدر السابى صفحة ۸ة . 
۽ - الصدر السابى صفحة ٠٠‏ . 
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فليس يجاثز ان "يكلف الانسان حستى يتكامل عق > ويگرن مع قكامل 
عقله قربا على اكتساب العل بال “١‏ . 

وظل المعتزلة على تعظىممم للعقل و عانم به حى ادا ادر کا الین 
من اقطا. هم الخأخرين وها او علي اياي ( اقوش سنة e‏ اھ( وابنه 
العقل رإثىات شريمة عقلبة الى جاذب الشريءة النموية . وفي ذلك بقول 
الشہرستافي عتما : « واتةقا على ان المعرفة وشكر ا لمنعم رمعرفة الحسن 
والقبمح واجبات عقلىة . وأثيتا شريعة عقلبة وردا الشريعة النموية الى 
مقدرات لاسكا ومؤقتات الطاعات التي لا يتطرق الما عقل ولا يتدي 
النہا فكر ؛ وبقتفى العقل رالحكة بحب عى الحكم اواب ب الطبع وعقاب 
العاصى › إلا ان التأقست و'مخلد قره دعرف بالسمم « 

رقد حلت هده النزعة العقلىة عند الممتزلة في اصول الفقه ابضاً . 
فالاصوليون منم قد اثبتوا المقل حا شرع »> وصنفوا سكام الشرعي 
العملىة ص حت الو حوب والأ٘دب والإياحة والكراهة وا لتحر م وفی 
اصل هام من اصو هم وهو ان الحسن والةح عقلنان . فالسن عدم حسن 
لا لان الشرع قد امر به دل لان اسن وصف داي فىه “ وااقسسح انس 
قحا لان شرع قد ھی عنه ؛ بل لان القح وصف داي فه . فم 
حب عل اله المواب والثناء على الفعل الحسن » وبحب عليه الملام والعقاب 
على صفة نفسبة من الحسن والقنح > فإذا ورد الشرع بها كان عخيراً 
عنما لا مثبتا ها "“ : أي ان المسن والقح وصفان ذاتىان لاسن 
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والقسسح ١‏ . فالجسن حسن لذاته ويظل كذلك الى الأبد وقي جميع 
الأحوال » والقمح قسسح لذاته ويظل كذلك الى الأبد وف جمبع الأحوال . 
فپناك إدن حد فاصل بين الاعال الحسنة وبين الاعال القىسحة . 
وما دام 2 كذلك فليس من الصعب على العقلاء ان يفرقوا بينيا . 

ومن الجسن والقح ما يدرك عدم ضرورة” كالصدق المفبد والكذب 
الذي لا شد و ما ندرك نظر ا أن دعتهر الحسن والقبح في الصضروريات 
ثم برد الما ما شار کہا فی مقتضاجا ٤‏ شم برتبون على ما ذکراه قو هم في 
الصلاح واللطف والثواب والعقاب '"' . 

وهكذا نرى كيف يمتمد المعتزلة على العقل وبقدمونه على النقل . 
لد اثيتوا له قمة مطلقة وأوجبوا اتباع احكامه في التقدر والتقوم 
والإهاية به ف معرفة الله والتمسز بين الخير والشر والحسن والقبح وشكر 
المنعم قل ورود ااسمع “ وزادوا على ذلك إن من فصر في شيء من تلك 
المعارف فمو مستح للعقوبة من الله . 

ومن الجدر الد کر ان العتزلة ب كدون عدم تفاوت المقول فيا بينما 
وننادون أن الناس متساوون فى اصل اافطرة من حث القدرة على 
التفكير وشحذ الذهن . فهناك نص للنفي ي ( محر الكلام ) بقول فيه أن 
الناس فى المتقل كليم سواء» "'. وهذا يذكرن زعم اذهب العقلي 
دیکارت رائد الفلسفة الجديثة . فهو بؤكد - كالمعتزلة - ان حظوظ الناس 
من المقل السلم متساوية لا حاباة فسا “ في موزعة بينهم بالقسط د 
ائر الاشاء الاخرى في العام . 

ب مشكلة حرية الانسان : رأينا كمف كان المتزلة رواد التفسير 


۽ الغزالى : المستصفى = ١‏ صفحة ۷هد , 
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المقلي في الاسلام . لقد بدأرا النظر الءقلى في الكتاب والنة فأنتحوا 
ىكر | اسلاما رائعا تسربت اليه بدون شك عناصر غير اسلامة . ثم 
تغالوا في قضية العقل الى حد اسخط علمهم اهل السنّة والجاعة . 

ومن امم الائل التي عي بها المعتزلة منذ بده ظمورم تو كسد حرية 
الانسان . فالانسان في نظرم فاعل حر مختار منحه الله القدرة على الممل 
وع ضده تصرف ي هذه القدرة کا نشاء ووحہپا حسما بريد . هدا من 
الى الاحتكام اله يقضي بالعدل ونفيي القدر . والمدل هو وضع الشيء في 
موضمه . انه التصرف في الالك على مقتضفى اة والملم . والظلم بضده . 
هذا ما يقتضبه العقل من الحكة > وهو اصدار الفمل على وحه الصواب 
والمصلحة . فما دصدر عن الله فمل و اد : فر صواأب و مصأايىة وخر ٤‏ 
اما غير ذلك فلا يصدر عنه ٤‏ فلا يتصور منه جور في الح او ظلم 
ف التصرف . وبعار الشہرستاني عن هذا المذهب بقوله : 

« واتفقوا على ان المبد قادر خالق لأفعاله خيرها وشرها ؛ مستحتى 
على ما بفعل واب وعقاراً في الدار الآخرة . والرب تعالى منزه ان يضاف 
الله شر وظلم ؛ وفعل” هو كفر ومعصة “ لأنه لو خلت الظلم كان ظا) › 
کا لو خلى العدل كان عادلاً ء ' . 

عير أن المسعودي في ( مروج الذهب ) بقدم لنا المذهب فى صورة 
او سم فىقول : 
ولا بخلتى افعال العباد » بل يفعلون ما أمروا به ونلهوا عنه بالقدرة الى 
جعلما اله مم ور کہا فبہم ؛ ونه م یأمر إلا با اراد ور نه إلا عا 
کره » وأنه ولي کل حسنة أهر ها ؛ بريء من کل سدثة ہی عنما ٤‏ ل بكلفېم 


ما لا بطىقونه ولا اراد منم ما لا يقدرون عله »> وآن احداً لا بقدر 
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على قىض ولا بسط إلا بقدرة اله التي اعطام اباها » وهو الالك لهأ 
دوتیم + بفنیها اذا شاء ويىقىا اذا شاء » ولو شاء لأجبر الخلى على طاعته > 
ومنعمم اضطرار عن معصته ولکان على ذلك قادراً . على انه لا قعل › 
اد کان ف ذلك رفع للمحنة وإزالة للبلوى »'' . 

فى هذا النص الرائعم لمسعودي بتبين انا فحوى الاصل الثاني من اصول 
العتزلة وهو اقتضاء العدل الإلهي للأشاء على سبل الحكة ؛› والحكة ان 
خلو خلى الله من الشرور والآفات . ولكن المالل لا خلو من الشرور 
والآفات والفساد ٠‏ فکيف نفسر حدوثها ما دام الله نفسه م يرجدها ؟ 
ام يفسرون ذلك - کا ورد فى النصين السابقن بان الله م خلت افعال 
الماد وإنا المباد قادرون خالقون فمافم خيرها وشرها ؛ مستحقون على 
ما يفەلون ثوابا او عقابا . جل ان الله لم مخلقق افمال المباد ولكنه 
اوجد القدرة فمهم او ما يسمى بالاستطاعة . والاستطاعة قدرة على القمل 
والترك على حد سواء . أما ان يصدر القبح والشر والفساد من الله فهو 
سفه ان کان عال) ها ؛ او جل ان لر يكن عالا ها »> وكلاهما عال 
على الله . 

ومعازلة ححج كثيرة بؤيدون ما الحرية ونفي القدر السابى › بعضما 
برجم الى مدارك العقل وبعضما برجم الى مدارك السمم. 

تمن ادلتهم العقلمة ان الانسان بحس من نفسه وقوع الفعل على حسب 
الدواعى والصوارف > فإذا أراد الجر كة تحرك وإذا أراد السكون سكن 
ومن انكر ذلك جحد الضرورة . فلولا صلاحية القدرة المحادثة لاجاد ما 
اراد صاحسا لا احس“ من نفسه ذلك . وأكدوا ما قالوه بقوم ان إثبات 
قدرة لا تأثير لها كفي القدرة » فإن تعلقما إالقدور كت لى الملم 
با لمعلوم "' . 
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ومن ادلتهم النقلية على أن فدرة الله وارادته لا مدخل لما في قدرة 
العبد وارادته + افه يستحمل اجقاأع مؤثرين على اثر واحد فى وقت واحد. 
فال ۇول عن العمل الانساني الواحد إما ان يبكون الله او العد “ ولا 
یکن ان یکون کلاما مسؤولاً عن › فکل منہا مانم للآخر . فا هنا 
اذن تانع . ولذا سمى المتزلة هذا البرهان ببرهان القانم . 

فاذا کان الله مسۇولاً عن افعال السد ؛ وكان المبد “ بالتالي لافعل له › 
فقد بطل التكلىف . لان التكلىف معناه « افعل »> او « لا نفعل ». 
فادا كان العبد غير قادر على الفعل اصلاً كان التكلىف فما من اللككّف › 
ومعم کونه سف یکون متناقضا : فان تقديره « افعل با من لا يفعل » 
أو « غير قادر على الفعل » . فضا عن ان التكلنيف طلب “› والطلب 
يستدعي مطاوبا يكن تحقبقه من قبل الطلوب منه . فاذا ي ”بتصور من 
هذا الأخير فعل فقد بطل الطلب › ) ان الوعد والوعند مقرون 
بالتكلىف ؛ والحزاء مقدر على الفعل والترك . فلو أي محصل من العبد فعل 
وم 'بتصور ذلك ؛ بطل الوعد والوعبد وبطل الثواب والعقاب . فكون 
التقدير : د افعل وأنت لا تفعل ؛ م ان فعلت - ولن تفعل ‏ ترتب 
المواب والعقاب على ما م تفعل » وهذا خروج عن فضايا الحس فضلاً 
عن قضايا المعقول » حى لا ببقى فرنقى بين خطاب الانسان الماقل وبين 
الماد > ولا فصل بين أمر التسخر والتمحز وبين امر التكلىف 
والطلب '“ . 

وبعبارة اخرى ٠‏ اذا كانت افعال الاد من صنع الله فكيف محاسبمم 
عليما يرم القيامة ؟ الا یکون تمالی - لو حاسہہم علسہا ‏ قد اہم 
أو عاقبهم على افعال هو فاعلا . وکارا م لا صنع لمم فیہا ولا تقدیر ؟ 
فلكي يصح التكليف وبحب الاب فثاب الحسن على احسانه وممحازى 
المبيء على اساءته بنبغي ان يكون للانسان فدرة على افعاله . فاو ل 
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يكن قادرا على الفمل والترك ٠ا‏ صح عقلا ان يقال له افعل او لا 
تفعل ؛ ولا كان هناك عل للمدح والدم والثواب والمقاب » ولكان كفر 
الكافر وعصبان العاصي طاعة رتحقى علمما صاحا المثوبة . ولو كان أله 
هو الذي خلتى افعال العباد -- ومن هذه الأفعال الكفر والعصيان اللذان 
س قان العقووة -- لكان كمن لا رضى عا فعل ؛ ويغضب ما خلى 
وبکره ما در . وهذا لا بقله عاقل . 

قالوا ودع التكليف الشرعي “٠‏ ألبس الحعارف منا والمعهود يننا 
مخاطبة بمضنا بعضا بالأمر والنهي > واحالة الخير والشر على المختار ٤‏ 
الفعل الحسن منه وتحذيره عن الفعل القببح +“ ثم ترتسب الجزاء والعقاب 
على ذلك ؟ ومن أنكر هذا فقد خرج عن حد العقل ر 

واخيراً ما ممنى ارسال الرسل اذا كان الله هو الذي بخلقى ١‏ 
الماد ؟ ما الحكة في دعوة من خت الله على قله وفص من ال 
لا بستحب له ؟ الس في اثبات القدر تجوراً ل تعمالى ؟ ألا يكون 
ظالا من بجر شیر على ممصبة ثم یملبه علیہا ۲ آلا کون جائرا بز 
يمين فاعلا على فمل | اظاہ مم بعاقہه عله ؟ 

والخلاصة ان المىتزلة يفون القدر لنةوا عن الله الظام والقمح ؛ 
ويشيتون للانسان القدرة والاستطاعة لانقاذ العدل الإهي . ولدلك سوا 
انقسېم ) ( اهل العدل ) . وم بعتمدون في ذلك - فضلاً عا تقدم - على 
آنات وردت ف کا العزيز منما : 

وکل نفس ما .کسبت رهننة » (المدثر ٤١‏ ). 

ومن عمل صالاً فلنفسه ومن أساء فعلىيا» ( فصلت ٤١‏ ) . 

د قل الحتی من رب > فمن شاء فلیؤمن ومن اء فلي كقر فلبکفر » ( الکېف ۲۸ ). 

« انا هديثاه الل اما شاكراً واما كفوراً» ( الاتسان" ) . 

۾ قد جاءک بصائر من ربک »> فمن ابصر فلنفسه ومن حي فعليما ) 
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( الانعام ٠١٤‏ ) . 
« ومن يعمل سوءاً او بظلم نفه ثم بستغفر الله بمحد الله غفوراً 
رحبما ومن یکسب اث فانما یکسبه على نفسه وکان الله علا حکما » 

. )١١١ - ٠١١ (النساء‎ 

« فمن يعمل مثقال ذرة خيراً »> بره . ومن يعمل مثقال ذرة شراً» 
بره » ( الزلزله ۷ ) . 

« وما ريك بظلام للعسد » ( فصلت ). 

د وما اله بريد ظلبا للساد » ( المئمن ۳( . 

« فما كان الله لىظاميم » ولكن كانوا انفسمم بظامون » ( التوبة ۷١‏ ) . 

د ات اف لا بظلم الناس شيثا » ولكن الناس اتفمم بظلمون » 
(يونس ٤١‏ ) . 

« ولا برضی لساده الكفر » (الزمر .)١‏ 

واذا وجد المعةزلة بعض الآيات التي يفهم منا الجبر عمدوا الى تأويلما 
حسث توافى الاختار . واما الاحاديث الى تثبت القدر فقد رفضوها 
و کذوا رواتیا . وھکذا کان دام HE‏ ! فلا بأخذون بالآدلة النةلة 
الا اذا كانت توافى اغراضمم › والا تأولوها او رفضوها اذا كانت 
تخالف هذه الأغراض ؛ فحجة العقل اولاً والنقل تبعا. هذا هو حك 
العقل الدي به يۇمنون وهذه شرعته التي الها بدعون ... 

ج مشكلة الصلاح والأصلح - . ومن مقتضبات المدل وننائحه 
الماشرة » القول بالصلاح . فقد اتفق المتزلة « على ان الله تمالى لا يفعل 
الا الصلاح والخير > ومحب من حث الحكة رعاية مصالح المباد . واما 
الأصلح واللطف ففي وجوبه عندم خلاف . وسموا هذا النمط عدلا » . 

فقد دهبوا الى ان الله تمالى لإ بدخر عن عاده شيثا من الصلاح 
والخير دون ان يبذله هم » لأنه حكع جواد لا يضره الإعطاء ولا بنقص 
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من خزائنه المنح ولا بزيد في ملكه الادخار . والحكى هو من تكون 
افعاله على وحه الإحكام والاتقان فلا يفعل فلا جزافا ولا يقدم على 
عل طائش > بل لا بد ان بنحو غرضا وبقصد صلاحاً وريد خراً. 
فاه ”یمن بصلاح عباده › بل لا يقدر ان يعطي عباده أصاح ما اعطام > 
لأنه لو كان عنده أصلح ما أعطام ومنعه عنهم لكان خلا ظا“ . 

ويقول بعض المتزلة انه حب لى الله ان يعمل ما فنه صلاح عباده ؛ 
ويقول آخرون بحب على الله تمالى رعاية الأصلح . ودلمل المعتزلة على 
ذلك قوم ان ا لمکىم لاش قم الا للكة غر 2 واقعل من غو 
ا هو او يفم يره . ولا 

س تعالی عن الاتتفاع تين انه انما يفعل لبنفع غيره . هذا ولىس 
ااا هو الألذ “> بل الأعود ف العاقمة والأصوب ف العاحلة وان 0 
ذلك مولا مكروها »> ودذلك كالحاممة والفصد دشر الأدوية . 
يقال انه تمالى بقدر على ٿيء هو اصلح عا فعله بعبده " 

© 
: الغزالي 

الآن وقد فرغنا من عرض وحمة نظر المتزلة في المشكلات الثلاث > 
فلنعرج على الغزالي لنقف على رأيه فيا . 

أ - مشكلة العقل والنقل - . لقد بين الغزالي في ( الاقتصاد في 
الاعتقاد ) "“ موقفه ف هذه المشكل قائلا ان الحشوية الدن جمدوا على 
التقلمد واتاع الظاهر ؛ والمتزله الدن غلوا ی تصرف العقل حى صادموا 
ره قواطم الشُرع کليا حطيء : فالحشوية قد مالوا الى التفريط ؛› والمعترله 
قد مالوا الى الافراط . والذي ب شكر النظر لا ستتب له الرشاد ›لأن 
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البرهان اامقلي هو الذي نمرف به صدى الشارع . اما الذي بقتصر على 
عض العقل ولا يستضيء بنور الشرع فلن تدي الى الصواب ؛ لان العقل 
يعآربه المي والحصر . 

ويۇ كد الغزالي هذا المعنى ايضاً في موضوع آخر فيقول . « ان المقل 
لن بيتدي الا بالشرج ؛ والشرع لن ينين الا بالعقل : فالمقل كال“ 
والشرح كالبناء » ولن يغني أس ما م یکن بناء ٤‏ ولن ثبت بناء ما ل 
يكن أس . وابضاً فالمقل كالبمر والشرع كالشماع ؛ ولن بغي البصر ما 
| یکن شغاع من خارج “> ولن يعني الشعاع ما ل يكن البصر ... وابضاً 
فالمقل كالسراج » والشرع کالزیت الذي ده ۲ 
السراج ؛ وما ل يكن سراج ا بفيء الزبت » . 

م يوحد الغزالي بين العقل والشرع فبقول : 

فالشرع عقل من خارج ؛ والمقل شرع من داخل . وها متعاضدان . 
بل متحدان . ولكون الشرع عقلاً من خارج سلب الله تعالى اسم المقل 

کن کار ل ن موضح من الاران و قول اسم بک ع فی ل 
يعقلون . ولكون المقل شرء) من داخل قال تعالى فى صفة العقل .: 
فطرة الله التي فطر الناس علا ء لا تبديل لخلى اش + ذلك الدن لت . 
فسمى العقل ديت . ولکون)ا متحدین قال : نور على نور . اي نور المقل 
ونور الشرع »› . 

ويكرر الفزالي المنى نفسه في كتابه (إحياء علوم الدين ) حبث 
بۇ کد ان العلوم الدينىة د جال صفة القلب وسلامته عن الادواء والأمراض . 
فالعلوم العقلبة غير كافىة قي سلامة القلب وان كان حتاجاً السا ؛ کا ان 
العقل غير كاف ف استدامة صحة اسباب الندن ؛ بل محتاج الى معرفة 
خواص الأدوية والعقاقير بطربق التعل ص الأطاء . اد مجرد المقل 
لا ېدي اله > ولکن لا یکن فېمه بعد سماعه الا بإلعقل . فلا غنى 
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بالعقل عن الساع ؛ ولا غنى بالسماع عن المقل . فالداعي الى حص 
التقلدد مع عزل المقل بالكلبة جاهل > والمكتفي يجرد العقل عن انوار 
القرآن والنة مةرور . فاباك ان تكون من احد الفريقين وكن جامها 
بين الأصلين . فان العلوم العقلبة كالأغدية > والعلوم الشرعبة كالأدوية > 
والشخص المريض ستضر بالفمذاء متى فاته الدواء . فكذلك امراض 
القلوب لا عكن علاحا الا بالأدوية المتفادة من الشريعة “ وهي وظائف 
المبادات والأعال الى ركا الانبياء صلوات الله علييم لاصلاح القلوب ؛ 
فمن لا بداوي قلمه المريض عيعالجات المبادة الشرعبة واكتةى بالعلوم 
العقلىة استضر ا کا يستضر المريض الغذاء . وظن من بظن ان العلوم 
العةلىة مناقضة للعلوم الشرعبة وان المم بينيا غير ممكن » ظن صادر 
عن عمى في عين البصيرة نعوذ باه منه . بل هذا الةائل رعا تناقض 
عنده بمض الملوم الشرعبة يعض فيعجز عن المع بينم) “ فيظن انه 
تناقض ني الدبن فبتحير به فبنسل من الدين انسلال الشمرة من العجين . 
وانما ذلك لأن عجزه في نفه خىل البه تقضا في الدين “ وهبهات ! 
وإنغا مثاله مثال الأعى الذي دخل دار قوم فتعثر فما بأواني الدار 
فققال لمم ما بال هذه الأوافى ركت على الطربتق ؟ ل لا ”ترد الى 
مواضمبا ؟ فقالوا له : تلك الأواني في مواضمما وانما انت لست تېتدي 
الطرتتى لماك ! فالعحب منك أنك لا تحنل عثرتك على عاك وانغا تحبلما 
على تقصير غيرك » ''' . 

وفىل الى الاعتقاد بأن الغرالي قد ارتضى هذا الدستور حقبقة “ وانه 
التزمه الى مدى بصد فى فحصه ونقده لضروب العرفة ؛ سواء كانت تعمد 
على العقل ام على المشاهدة الصوقية ام على تقليد الامام المعصوم عند 
بعض الفرى الاسلامبة “ ام على المنبج الجدلي لدى علماء الكلام على 
اختلاف نزعاتہم . 
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فالغزالي لا برى من تناقض بين المقل والشرع » بل هناك صلة وثقة 
بينها بحيث لا يستغني احدها عن الأخر . فالعقل لضعفه وقصوره تمحز 
احبانا عن ان يندي الرأي ف مسال مأ فىسعقه الو حي والإهام بتسانا . 
فتارة يدرك العقل وحه الحكة فما“ وهنا بستطمع ان يشد ي ازر الوحي 
والالهام » ما كله من فنون الادلة الفكرية وضروب الحاولات العقلية ؛ 
وتارة لا يدرك وحه الحكة ف افقف صامتا لا عير جواب) . ولس 
معنى هذا ؛ القول باستحالة المسألة عنده . فيناك فرق كر بين ما 
يعجز العقل عن ادراکه وبين ما يدرك استحالنه . فالغزالي هذا لا رد 
ان يستغني عن المقل ؛ بل محجعله ‏ كلما کان ذلك مکنا شارےا 
الوحي والالمام . 

والخلاصة بحرص الغزالي قي هذه المسالة على ضرورة استخدام العقل 
في جال الشرع ؛ مم عدم تقدعه علنه كالعتزلة . بل يذهب الغزالي في 
کتاره ( المستصفى في اصول الفقه ) ''“ الى ان الجاكم هو الل »> وان 
العقل لبس من شأنه التحسين او التقمح “ فلا حك للافعال قبل 
ورود السمم . 

اجل ان العقل ليس من شأنه الح على الافمال امسن او القيح “ 
فلا حكر الا لله . انما وظفة العقل دعم حقائتق الان بالمحجحمج والادلة 
والبراهين . ولمل هذا هو السب في الحاح الغزالي على الحاجة الى المنطى 
حى بالنسبة الى الولي او الني . فا دامت حقائى الوحي في حاحة الى 
شرح العقل وتأبيده حين براد عرضما على الغبر في صورة مقمولة مستساغة »› 
ولا كان العقل لا يمن عليه العثار والزلل الا اذا اعتصم بالمنطق واهتدى بهديه» 
يصمح المنطى ضروربا لشرح حقائق الاعان. اما التطرق الى طببعة هذه الحقائق 
والحوض فيما لمعرفة كنا فامر لا بدخل في نطاق المقل . فالمقل ليس مستقلا 
بالإحاطة محمبم المطالب ولا كاشنا للغطاء عن جيم المسائل.انه عاجز عن حل 
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المضلات الإفية وعن تبديد الاضطراب والشكوك التي قعرض إللانسان 
فىپا . انه معزول عنما كعزل السمع عن ادراك الالوان » والنصر عن 
اراك الاصوات »> وجمبم الحواس عن ادراك المقولات . 

وأم ما كان برمي البه الغزالي من مياجته لافلاسفة ونقده اللاذع 
لاستنتاجاقہم في كتابه (التهافت ) انا هو اظہار المقل بمظهر الماجز عن 
الخوض فى الحقاثى الدينبة والإممة وانه لا عكن التعويل عليه ابداً في 
شنا » لن اسلوبه في تفهم الأمور لا عكن ان تخضم له هذه الحقائق 
بل ان الغزالي ليلو بالاستدلال وجول فيه ويصول وكانه بريد ات 
يوحي إلينا بأنه بستطبمع بالعقل ان يثبت الشيء ونقىضه في آن واحد . 
وهذا ما يباهي به الغزالي وتدل عله آثاره . وحجته في ذلك ان 
القلاسفة الاغريى الدين تفلسفوا في مسائل الإلممات - وحقائق الدين من 
صمم هذه المسائل - لم يفتهوا الى حال واحد في امرها بل لقد اختلفوا 
قي الحلول التي وصلوا الها اختلافا كبيرأً. فيناك من الحلول بعدد 
الفلاسفة . ولئن دل هذا على شيء فاا يدل على ان المقل مظنة الخلاف 
وعلى ان التذرع به وحده لآ حدي ۽ وعلى ا له حدوداً لا يتىغي 
ان بتخطاها . 

ولس معنى ذلك ان الغزالي يغض من قدر العقل او انه يسمه 
اتقص بازاء جم المسائل . كلا > فالغرالي ل يتم العقل الاي مسائل 

بهد الطسعة فقط ؛ وهي المسائل التي تعر فا الفلاسفة وتفرقوا 
ر مذاهب شى وطرائى قدداً » وما ذلك إلا لأن مسلكمم فسا 
| يكن برهانبا يؤدي الى العلم البقبني الدتي حددد الغزالي . بل كل 
ما عكن ان صل الله المقل فى شأنها اغا هي نتائج ظنبة لا تغني من 
الى شتا . فالغزالي اذن بنكر قدرة المقل على الوصول الى المعرفة 
الىقمنىة قي عام ما بعد الطبيمة فقط ويثيت انكاره بالاخفاق المخناإبع 
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ولدلك لا يمى الغزالي بالمقل عندما يتصدى ذه المسائل ويژكد عدم 
العقل قادر على مواجيتها وخوض غارها . وهكذا فالمقل ثقة فى «سائل 
الرياضات والنطقمات والطسىصات والفلكات > وغير ثقة فى حقائى 
( التافت ) حيث يقول عن الفلاسفة « انهم بحكون بظن وتخمين من غير 
حقبق ویقیں “> ویسندلون على صدی علوممم الإهمسة بظہور العلوم 
الحسايىة والمنطقة 6 ودسندر حون و4 ضعقاء المقول ولو کانت علومېم 
الإهية متقنة البراهين نقية عن التخمين كملومهم الجابه › لا اختلفوا 
فا کا إ مختلفوا فى الحسابة » "“ . والسبب في :الك « ان ما شرطوه 
ف صحة مادة القباس في قسم البرهان من المنطتى وما وضعوه من الأوضاع 
في ( ايساغوجي ) و ( قاطبغورياس ) الى هي من احزاء المنطى ومقدماته › 
دتمکلو | من الوقاء بشيء منه ف علو مم الإهمة . فان من يدعي 
ان براهين الإمبات قاطعة كبراهين المندسات ؟ ٠‏ 

فالغزالي ادن يؤمن بسلطان العقل “ ولكله انا يضم له حدوداً . 
انه لا ينكر عاولات العقل لحل مشا كلنا النومة . وهو كذلك لاينكر 
الحقائى العلمبة سواء الرياضة منها او الطسصة > بل انه بقول ان الحساب 
والمندسة والفلك وااطبيعبات علوم حقبقبة لا شك في صحة براهننها 
وفضل استنتاجاتما . والغزالي في تقيبده لسلطان العقل انما يتذرع بالعقل 
نفسه ؛ ولدلك فان عمله هنا یکن وصفه پأنه عاولة عقلية لتقلم اظافر 
العقل وأثىات فصوره ف مدان الات ٤‏ وسادة عقلىة بان المقل 
ادا كان مجدبا في بعض المادين فليس من الضروري ان يكون جديا 
أبف] في سائر المادين الاخر ی ؛“ کا انه اذا کان صالجا في بعض الميادن 
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فلس من الشروري ان يكون صالماً في سائر الميادبن الاخرى . بل ان 
له حدودآ ينغي عله الوقوف عندها . ولس في هذه الحاولة كفر 
بالعقل بل هي توكىد له . فلا يستتبع تعبين حدود الشيء الكقر به 
وانما حدود الشيء داخ فى مقيومه وحزء من حققته وتعربقه . فضلاً 
ان ذلك عمل عهي بحت يكن وصفه بأنه محث فى طاقة العقل نقه . 
هذا هو رأيه في العقل بصورة عامة ؛ ولكن يبدو انه ل يثبت على 
هذا الرأي في جميع كتبه . ففي ( المشكاة ) وهي من اواخر كتبه لا يضم 
الغزالي حدوداً للعقل بل نراه بذكر صراحة ان الموجودات « كلما جال 
العقل ... فتصرف في جيما ومح علما حكا بقذا صادقا . فالاسرار 
الباطتة عنده ظاهرة > والمعاني الخفىة عنده حلبة ۾ . وادا كانت هناك 
شكولكه حول صحة نسبة ر المشكاة ) الى الغزالي ؛ فان ( القسطاسس الستقم ) 
لا يقل عنما اعانا بالعقل . فنحن نجد فىه نصوصا تنم عن تقدبر الغزالي 
اسلطة العقل لا فى حقل الطعة ورحده بل « في حقل ما بعد الطبعة 
ابضاً . ولم بقتصر موقغه هذا من العقل على مؤلف واحد؛ اذ نراه في 
( الاقنصاد في الاعتقاد ) يمول ءلى المقل لببرهن عن وجود الحالق . 
وهناك ابضا فى (الاحاء ) و (اللانبة ) بعض اثباتات تيد هذا الموقف 
وتظهر لنا ان ايانه بصلاحبة العقل لم بكن مرحلة من مراحل تطوره 
القفكري . 

« ولكن اذا تفحصنا حمسع مؤلفاته ناظربين الما نظرة فلسةمة محضة 
وحاولين استحلاء وحدة في التفكير »لا فستطبم. الا ان نقر” بأن هناك 
ما محملنا على الربب في صحة موقفه من العقل واخلاصه له . فقد لاحظنا 
فل + فما يتعلتق بالملبة ؛ تدبذبا بل تناقضا في تصريجاته وتصرفاته . 
فكىف التوفتق اذن ؟ وهل مكنا دلك ؟ > "'. 


۴ن 
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وإني لأتساءل الآن ! ل التوفيق ۴ ما ممنى هذا المرص الشديد على 
« استحلاه وحدة فى التفكير » والمم بين الآراء المتعارضة عند الغزالي في 
موضوع المقل ما دام الغرالي نقسه ا حرص عله ؟ هل بحب ان نكون 
غزالمين اكثر من الغزالي ؟ نعم لقد تناقض الغزالي » وما بضعره في ذلك ؟ 
وهل سلم فبلسوف قله او يعده من الاتاقض بل هل نلم بحن في حباتنا 
من الموقف التمارضة والمتناقضة من الشيء الواحدة ؟ وهل نظام الحباء 
والعال وحدة منسحمة متناسقة كقواعد المخطى ؟ ان التناقض ظاهرة عامة 
عند ميم الفلاسفة والمفكرين والعلماء . فالفالسوف ‏ نظرا لاسيته العقلمة 
اأرهفة - يثل تمة الصراع نن المقائد والأفكار والمذاهب . فه تلتقي 
تارات محتلفة وانجاهات متباينة تقل حدما تما لنضحه العقلى وتطور 
تفكيره وظروف حباته وبيئته والمرحة التارخبة والحضارية التي بعش 
فما . لندرس الفتلسوف ک) هوّلا ) نریده ان یکون . هکذا ينبغي فی 
نظرة ان تكون الدراسة الوضەمة الفلسفة . فالدراسة المسارية لا تجدي 
ولن تجدي . إننا اذا اخفسنا ظاهرة التناقض عند الفبلسوف بأحاينل 
النطى اخفنا حقىقة هامة من حقائى مذهبه الذي نېم بدراسته . وهذه 
الدراسة لا تكون بالته رب من بعض الظواهر التى لا بقرها جهاز معقد 
من المنطى المصطنع بل التصدي لها والأخذ بتلابيما . ان القنلسوف 
انسان كسائر الناس مخضم لا مخضعون له من ازمات وموجات ومآزق › 
ان م يكن أشد منهم خضوعا نها نظراً لحساسيته الرهفة : فهو بتقلب 
مثلم بين الشك والبقين والإلحاد والاعان ويمتريه ما يعتريم من قبض او 
بط » وخوف أو رجاء » وقلى أو طمأنينة > ا بصيبه ما بصيمم من إقبال 
على الحياة او نفور منها؛ ومن شعور بالوجود او بالضاع > بالقوة او 
بالضعف > بالكبرياء او بالإنسحاق الخ . وكلها نويات ودورات تترك ارا 
واضحة في تفكيره ومواقفه . فو ليس قالبا جامداً او نظاما متححراً 
کالمنطی . انه سلان وصيرورة وديومة “ انه اصطراع وتناقض › انه 


TA 


حياة . ويرعم جيم عحاولات التوفيق . الي فام ہا عقتى كتاب ( القسطاس 
اللستقے ) قي ققدي هذا الكتاب ؛ فإنه بعترف باستمرار الصمويات « ليس 
فما تعلتى بسلطة المقل ذاتها ... بل في مدى هذه السلطة ونطاقهاء'' . 


® 

ولأن نطاق المقل دود › ولعجزه عن حل كثير من المشكلات ؛ 
من الخطل وفساد الرأي إقاممة المقيدة على العقل وحبس الدين من 
احكام النطق . إذ لكل من الناحيتين مصدر خاص مختلف عن مصدر 
الناحة الأخرى : فأما النطقيات والطبيعيات والفلكيات فتستند الى العقل 
وأما الدين وحقائتى الاعان فتنىحس من القلب . والعقل مختص بحل مشا كل 
الحاة الوممة وتسخير الما لخدمة الانسان ‏ وأما القلب فيختص بالحدس 
الديني والذوق الروحي والكشف الباطن على حد مذهب الصوفية 
ومواجندم . وهكذا بكون الغزالي قد حرر الدن من غرور المقل “ ا 
انقذ العقل من تصلب الدين ء وإعاد التوازن بينها. وكا حضر الغزالي 
اختصاص القلب في حقائتى الايعان - وبذلك يكون قد وضع له حدوداً 
مم شدة نوازع القلب والوحدان في نفسه - فكذلك وضع للعقل حدوداً 
مم حرصه عليه وعظم امانه به ؛ فحصر اختصاصه في قضابا الحباة المملية 
وتخير الاشاء لخدمة الانسان . لكنه ذا التحديد لكلسها لل يسلم من 
التناقض کا مر" معنا. وهذا ما يفسر قلة الاك في بنبان فلسقته . 

هناك في رأبه طربقان لامعرفة ختلفان حداً : 

احدهما طرنی المشاهدة السة والتحلنل المنطقي الدي دؤدي الى رؤية 
الاشاء وملاحظتہا من الخارج » بالالتفاف حو 4ا دون النقاد الى كنمما 
والسربان قي جوهرها . 

والثاني طريتى الرؤية الحدسىة التعاطف القلبي والمشاركڪة الروحية 
امدية الى الحوهر الصاف ؛ والموصلة الى ما ماه الغزالي ( النفث بي الروع ) 
او (النور الدي بقذفه الله في الصدر ) . 
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فلت شعري » کف ھاس الدوام الانذي بدوام امغر الغاس ء 
و كذلك شدة الوصول ! فكيف يكون ما وصوله ملاقاة السطوح والأجسام 
بالقياس الى ما وصوله بالسربان في جوهر الشيء؛ كانه هو بلا انفصال » 
ا بقول في ( معارج القدس ) . 

وهکذا نری کف زج الغزالي عناصر العقل يعناصر القلب وبدمج 
في النظر الفلسفي اصولاً مستمدة من الصوفية تقلل من تاسكه لقم لنا 
مذهبا ليس بدعا من المذاهب بخفف من غاواء العقل ني محاولة للوصول 
الى الله ليست بال ثانا في تاريخ الفكر الانساني من محاولات الذبن 
جاءوا قبله او بعده فكانوا غرة في قراف الانساضة . 

ان هجوم الغزالي « على الفلاسغة القدماء “ ميد تهافت عقءدتهم وتناقض 
كېم فما يتعلى بالإيات » وكاشفا عن غوائل مذهىهم وعوراته » “ . 
وأخذه لمم باوازم مقدماتم وتمحيزه اام عن الاحاطة بكنه الحقائى 
الإلمية - ان كل اولئك لا يدل فقط على الجانب السلى فى تفكاره ؛ وهو 
جانب المدم والتحطم ؛ بل يدل ايضا على الجانب الاجابي فبه ٤‏ جانب 
ااباء او الحلق . فهو ام بيدم ما هدم رل يحطم ما حطم إلا لبقم للدين 
صرحا ولنجعل للحق معاراً . هذا المصار هو النور الإلمي والتأيد 
الداوي "“ . اه الكشف الباطن الذي تتجلى به الحقائى الاانة وعصل 
به الىقعن . لقد استغرقت هذه الحقائى وجود الغزالي ونذر مها كانه 
وحاته . فالدن هو التساط على تفکره وما ثارت به الشكواك في احکام 
العقل والمنطى إلا دفاعا عن الدن وانتصاراً لقائق الاعار._ › ودحراً 
حاولات الفلاسفة وأباطبليم . ميزة الغرالي انه إا فيم الدين من باطن . 
فالدين امر طبيعي للانسان من حسث هو انسان “> والشمور الذيني له اصوله 
ف امماى الطبعة الشرية ولي نوازع الفطرة ودفقى الوحدان > على الرغم 
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وتغذوه اروم وبرفده الال الإهي .انه تصدر عن قو ليست م معدن 
هذا العام ولا من طبعته ٠‏ رهي القوة انتي بفضلما يتمكن السات من 


الاتصال بالملكوت الأعل . 
وقد کات للغزالي قفضل ڪر عى تصفة العقىدة وإقرأر مفېوم 
حدید للدین 


فالتکلرن | يفهموا الدين عندما أرادوا تحويله الى نظام من الاعِان 
المت منطقا والجامد عند الحجج الكلامية الشكلية التي لا تقم حقائى 
الاعان بل قد تفدها وتعين على القضاء عللما . 

و كذلك الفقہاء لل بيفمموا س عندما جعلوه قانون) فقا وقضائا عتا 
وعموعة من التكالنف والرسوم المتحجرة التي تقف عند ظواهر الاعمال 
دون ان تنفذ الى روحا ولبابا. 

والفلاسفة | بفموا الدين ايضا عندما لإ جدوا فيه سوى طريقة لغزو 
مشاعر العامة والتاثر علىأ بالترهىب والترغىب . فهو ٤‏ نظرم مُرة لخلة 
النى الذي أمر ان بخاطب الناس على حسب عقولمم . فيضطر الى الزخرف 
والتموبه “ وبالتالي فإن حقاثتى الدين - تبعا لمذا المفهوم - أدنى من حقائى 
الفلفة . ولدلك فإن الفلاسقة قد اوحوا على العامة اتاعه واعفوا انقسمم 
من التقيد به لآم من طبقة الحواص وأهل البرهان التي لا تمو اليما 
طبقة الممور . 

فخالف الغزالي هؤلاء مىعا فى إدراك كنه العقمدة الدينبة وشرحهما 
فرد“ الدين الى الكشف الناطن والاعان القلى ؛ وجعله مألة تعمر القلب 
وتلا کان الانسان حاة وطهراً وزكاة . ` 

وهكذا بكون الغزالي قد أدرك الدين والمسألة الدينبة إدراكا حديداً 
اعمتى من ادراك المتلكامين رالةةاء والفلاسةة . فأعاد الى الدين طاقة روحبة 
كان قد فقدها › ورد اله معنى كان الفلاسفة قد جردوه منه . ليس الدين 
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غنده مج رد طقوس تۇهٌی او رسوم 'تتبم . انه شيء اكثر من ذلك رى 
لا بحده العقل ولا حط به الوم . انه حدس صوفي وذوق باطن . انه 
قوت القلب وغذاء الوحدان . انه شيء تذوقه الروح وتطمب به التفس 
وتسمو به الدات في القول والفكر والعمل والشعور ! 

ب س مشكلة الحرية . . - برى الغزالي ان الله تعالى ٣ر‏ للكائنات 
مدير ها : فلا بحري في الكون قليل او كثر ؛ صغير و کر ؛ خير 
او شر ٤‏ نقم او ضر › امان او کفر ٤‏ عرفان او كران فو او ان 
زبادة أو تقصان ٤طاعة‏ او عصان ؛ لا محري شيء من ذلك إلا بقضائه 
وقدره وحکته ومشیتنه . فا شاء کان وما لم شا ل یکن . ا ڪخرج عن 
إرادته لفنة ناظر او فلتة خاطر ؛ بل هو اندي المحيد ٠‏ الفمّال اا بريد . 

فلا راد“ مره ولا معقب اقضائه ؛ ولا مہرب المد عن «عصدته إلا بتوفىقه 
ورححمته » ولا قو له على طاعته إلا بمشدسّنه وإرادته . فلو احتمعت الانس 
والجن واللائكة والشاطين على ان محر كوا في المالم درة او يسكنوها 
دون إرادته ومشيئته لمحزوا عن ذلك . 

ولا موجود في الكون إلا وهو حادث بفعل الله وفائض من عدله . 
فاه حکے في افعاله عادل في أقضيته . ولا يقاس عدله بمدل الماد › 
إد المد ابتصور منه الظلم بتصرفه فى ملك غيره ولا 'بتصور الظلم من 
اله تما . فلس في الكون ملك افير اله بکون تمرف ف غلا » 
اما كل ما فى الكون ”ملك لله وحده . لذلك لا بتصور الظلم في حى اله 

ما دام لا 'تصادف لفرء ملکا اذا تصرف فه كان ظال) (' . 

ا متفضل باخلتى والاختراع والتكلىف لا عن وجوب > ومتطو"ل 
الإنعام والاصلاح لا عن ازوم . فله الفضل والاحسان والنعمة والامتنان : 
اذ کان قادراً على ان يصب على عباده انواع المذاب ويیتلنہم بضروب 
الآلام والأوصا ب . ولو فعل ذلك لكان منه عدلاً ولم يکن منه فقسا 
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ولا ظلبا . وانه عز وحل يشب عباده المؤمنين على الطاعات حك الكرم 
والوعد ٤‏ لا مح الاستحقاق واللزوم له »> اذ لا بجحب عليه لأحد فعل ولا 
بتصور منه ظلم ولا حب عله لأحد حت . وان حقه في الطاعات واجب 
على الحلتى بإجابه على ألسنة انبيائه لا بججرد المقل » ولكنه بعث الرسل 
وأظہر صد مم بالممحزات الظاهرة ؛ فل غوا امره ولېه ووعده ووعده ٤‏ 
فوجب على الخلى تصديقہم فما جاءوا به '''. 

وهكذا فإرادة الله - فى نظر الغزالي - شاملة المخلوقات جمنما من 
انان وحوان ونبات وجماد › فلا شيء يعجزها او بخرج على حكما . 
وحدد الغزالي افعال الله في عشرة اصول منا منها هنا خمة فقط لصاتما 
موضوع الحرية الأنسانية وتقسدها نما حتى لكادت تلغها وهي الاصل الاول 
والثاني والثالث والخامس والسادس . 

الاصل الأول .- ماذكرناه من ان كل حادث في الما فهو فمله وخلقه 
واختراعه . خلقق الخلق وصنعيم وأوجد قدرتهم وحر كتنهم . فجميع افعال 
عباده مخلوقة له متملقة بقدرته . امر العباد بالتحرز في اقوالمم وأفعاهم 
وإسرارم وإضمارم ؛ لعلبه وارد افعاهم . کف لا بکون خالم) لفمل 
المد وقدرته تامة لا قصور فيا ؟ '"' 

الاصل الثاني .-- ان انفراد الله سبحانه باختراع حركات الماد لا خرجہا 
عن كوايا مقدورة للمباد على سيبل الاكتساب . بل اله خلى القدرة والمقدور 
جىه] »> وخلتى الاختبار والختار جمه) . فأما القدرة قوصف للعبد وخلى 
لارب سسحانه وليست بكسب له . وأما الجر كة فخاتق الرب ووصف للعبد 
و کسب له . فعلم الله شامل لکل شيء “فلا بقع في ملکه ما لا يعلم 
ولا محدث ما لا بريد . بل كل مها محري في الما فإنما بحدث بملله 
وقضائه . فالأفعال جما مقدورة بقدرة الله تعالى اختراعا وبقدرة المبد 
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على وجه آخر من التعلق يعبر عنه بالا كلساب ٠‏ 

الاصل الثالٹ .- ان فمل المبد وإن کان كسا له فلا مخرج عن کونه 
مراداً له .فلا محري شيء إلا بقضاء الله وقدرته » وب|رادته ومشیئته 
فعنه بصدر الر والشر » والنفع والضر ؛“ والإسلام والكفر . لا معقب 
لمحكه ولا راد لقضائه . يضل من يشاء ودي من يشاء ٤لا‏ ”يأل عا 
یفعل وهم بسالون . ما شاء کان وما ام يشا لړ یکن : یدل عله دلبلان» 
احدها من جة النقل والآخر من جة المقل . 

فأما من حبة النقل فكقول الله عز وحل : «ان لو بيشاء الله هدى 
الناس جما » وقوله تعالی : « ولو شنا لآ تنا كل نفس هداها) . 

وما من جبة العقل فان. المسلم لا يستجيز ان تجري المعاصي والجرائم 
على وفقتى ارادة العدو ابلس دون ارادة الله . فكىف ”ره الله الى رتبة 
و ردت الها رياسة زعم ضيعة لاستنكف عنما وتبراً منها ؟ والمعصة 
هي الغالىة على الخلى » وهي تجري عند المندعة على خلاف ارادة الحى 
تعالى . وهذا غاية الضعف والمجز . تعالى الله عن قول الظالمين عاواً كبيراً . 
وكلما ظهر ان افعال العباد خلوقة صح انا مرادة له . 

فان قبل : فکیف بنہی عما بريد ویامر با لا بريد ٤‏ اجاب الغزالي 
بأن الامر والنهي غير الارادة "١‏ 

الأصل الخامس .- انه جوز على الله ان بكلف الخلتى ما لا بطقون › 
خلافا للمعتزلة ؛ وإلا لاستحال سؤال دفعه . وقد سأل المسامون الله ذلك 
فقالوا : « ربنا لا تحملنا ما لا طاقة لنا به » فلولا انه عحوز على اله 
تكليف م لا وطاق لا سألوا ان لا محئلىم ما لا طاقة لمم به" . 

الاصل السادس .- أن له عز وجل ايلام الخلق وتمذيهم من غير 
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جوم سایق او ثواب لاح ؛ خلافا للهعتزلة > لآنه متصرف ف ملکه 
بعذب من يشاء من غير استحقایق من العباد دون ان یکون في تعذيهم 
ظل هم . اد الظل عبارة عن التصرف في ملك الغبر بغر ادنه ؛ وهو 
عال على الله تمالی »› فانه سبحانه لا يصادف لغیره ملكا حق بکون 
تصرفه فىه ظها '' . 

لاحظنا ان الغزالي في الاصلين الثاني والثالث يعزو للانان - على 
طردقة الاثاعرة - نوعا من الحرية يمنه «الكسب » او « الاكتساب » 
دون ان وضح لنا ممناه . هذا في ( كتاب قواعد العقائد ) في اواخر 
الجزء الاول وأول الجزء الثاني من ( احباء علوم الدبن ) لكنه في ( روضة 
الطالبين ) بزيد هذا المعنى .ايضاحاً فقول : 

« فأفعال المباد مضافة الى الله تعالى خلقا واحاداً » والى العبد كا 
ثاب على الطاعة ويعاقب على المءصة . فحين يتعلق العبد بشيء ما يوجده 
الاقتدار الإهي وهذا يسهى كا . هذا مذهب اهل السنة. فقدرة 
الصد عند مباشرة العمل لا قبله . فحنا يباشر الممل بخلتى الله اقتدارا 
عند مباشرته فيسمى كسا . فمن نسب المشيئة والكسب الى نفسه فهو 
قدري “ ومن نفاهما عن نفسه فېو جبري › ومن نسب المشيثة الى اث تعالى 
والکسب ای العبد فو سني صونقي رشده ". 

ولزيادة الايضاح يضرب الغزالي المشل التالي : 

« واعلم ان الافعال قسان : احدها ما بقع من المد » وهو الكسب 
النسوب اله > ولمذا أنزلت الكتب وأرسلت الرسل ... والثاني ما بقع على 
السد جزاءَ > وهو ما بيد الله تعالى ... ومثال ذلك قطم الجلاد يد السارق: 
بصح ان بقال القاطعم هو الجلاد لأنه كاسب › ويصح ان يقال ان الله تعالى 
هو القاطع بيد الجلاد لانه تعمالى هو الجحازي لمقطوع لا بدا منه ؛ وبصح أن 
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يقال ان السارى هو القاطم ليده لانه المتديء لما جناه ؛ فلا بقعم عله 
الا ببعض ما كسبت يداه . فيكون الفعل الواحد من الرب تمالى جزاء 
ومن المقطوع ابتداء ومن القاطم كا“ . 

فقدرة اله مستقلة بالخلق ولا مدخل لجا فى الكسب > وقدرة المد 
مستقلة بالكسب ولا مدخل هما في الخلتى . فلن كان الانسان غير خالى 
لأفعاله فانه كاسب ما بيده وتقع تبعتها علبه اخلاقا ما دام قد عزم 
علها وأرادها »> وحسبه مسؤولىة انه قصدها وكاأن الآداة المنفذة لما . 

© 

وفي نص ججميل رائع من ( الاحباء ) يناقش الغزالي هذه المسألة 
لسين لنا ألا“ فاعل الا اله وان كل موحود فالمنفرد بابداعه واختراعه اغا 
هو الله > وما سواه مسخرون لا استقلال لمم بتحريك ذرة في ملكوت 
السموات والارض .> ومعم دلك لا جرد الغزالي الانسان من عنصر 
الكسب . 

وهو بضرب لدلك مثا بانسان عد الى ورقة كانت بيضاء قىل قلمل 
ثم اسودت أجزاء منما بالكتابة »> فألا : إل سودت وجك ؟ فقالت : 
ما أنصفتني ي هذه القاله › فاني ما سودت وجېي بمفسي »> ولکن 
سل الحير فانه كان مموعا في المحارة التي هي مستقره ووطنه ؛ فساقر 
عن الوطن ونزل بساحة وجي ظلا وعدوانا . 

فسأل الحبر عن ذلك فققال : ما انصفتني › فافي كنت قى المحبرة 
وادعا اكا على ان « أرح منها ٠‏ فاعتدى علي اقلم بطب الفاسد 
واختطفي من وطني وأجلاني عن بلادي وفرى جعي وبددني )ا تری على 
ساحة بىضاء › فالسۇال عله لا على . 

م سال القلم عن السب في ظلله وعدوانه واخراج الجر من اوطافه . 
فقال :. سل البد والاصابم » فاني كنت قصبا ابت طى شط الأنهار 
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متنزها بين خضرة الأشجار فجاءتني البد بسكين فنحتت عي قشري 
ومزقت عني ياي واقنلعتني من اصلي ٤‏ ثم برتني وشقت رمي ٤‏ م 
مستني في سواد المبر » وهي تستخدمني وقشيني على فة رآمي . فتنح 
عي وسل من قہرني . 

ثم سأل البد عن ظاما وعدوانيا على القلم واستخدامما له . فقالت اليد : 
ما آنا الا لحم وعظم ودم ؛ وهل رأيت لجا يظلم او جسما يتحرك بنفسه ؟ 
وانما أتا مركب مسخُر ركبني فارس يقال له القدرة والعزة “ فمي التي 
ترددني وتجول بي في تواحي الارض . أما ترى المدر والمحجر والشحر 
لا بتعدی شيء منہا: مكانه ولا بتحرك بنفسه إذ' ل راک مثل' هذا 
الفارس القوي القاهر ؟ أما ترى ايدي الموتى تساويني في صورة اللحم 
والعظم والدم ء ثم لا مماملة بينها وبين القلٍ ؟ فأنا ايضا من حيث أا 
لا معاملة بنني وبين القلم . فسل القدرة عن شأني ؛ء فافي مر کب ازعجني 
من ر کبني . 

ثم سأل القدرة عن شأنا في استماما الد و كثرة استخدامما وترديدها . 
فقالت : دع عنك لومي ومعاتتي » فك من لائ ملوم ! وم من ماوم 
لا ذنب له ! وكىف خفى علك امري ؟ وکف ظننت اني ظلمت 
المد لا ركىتما؟ فقد كنت لما راكبة قبل التحريك ومم ذلك ما کنت 
أحر كا » بل كنت اة ساكنة نوما ظن الظانون بي اني مىتة او 
معدومة لني ما كنت اتحرك ولا أحرك . وبقىت كذلك حق جاءفی 
موكل ازعجني وأرهقني الى ما تراه مني ٤»‏ فکانت لي قوة على مساعدته 
و( تكن لي قوة على مخالفته » وهذا الموكل يسمى الارادة . ولا أعرفه 
إلا باسمه . فأزعحني هجومه وصاله فى نمرة النوم وأرهقني الى ما كان 
لي مندوحة عله . 

ثم سأل الارادة : ما الذي جرأك على هذه القدرة الساكنة المطمئنة 
حتى صرفتہا الى التحريك وارهقتما النه ارهاقا إ تجد عن علصا ولا 
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مناصا . فقالت الارادة لا تمحل علي“ » فلمل لنا عذر؟ وأنت تلوم › 
فاني ما انتهضت بنضي ولكن أنهضت ؛ وما انبعثت ولکننى بعت 
حك قاهر وآمر جازم > وقد كنت ساكنة قبل مجيه > ولکن ورد 
علي من حضرة القلب رسول الملم على لسان المقل بأن اصدع للأمر “ 
فاي مسكينة مسخرة تحت قمر العلم والعقل > ولا ادري بأي جرم 
'وقفت علبه وخرت له وألزمت طاعته . لكني ادري اني في دعة 
وسکون ما ۾ برد علي هذا الوارد القاهر > وهذا الحا العادل او 
الظالم . فانا ساكنة لكن مع استشمار وانتظار لحكه فسل الملم عن 

فأقبل على العلم والعقل والقلب مطالا همم ومماتا ايام على استنهاض 
الارادة . فقال المقل : اما أا فسراج ما اشتعلت بنفسبي ولكن أشملت . 
وقال القلب : اما انا فلوح ما انيسطت بنفسني ولكن بطت . وقال 
العلل : اما انا فنقش 'نقشت في بباض لوح القلب عندما أشرق سمراج 
العقل . وما انخططت بنفسي › فك كان هذا اللوح قيلي خالا عني . 
فسل القلم لأن الخط لا يكون الا بالقلم . 

فعند ذلك اضطرب السائل ولم بقنعه جواب وقال قد طال قعي في 
هذا الطريق و كثرت منازلي »> ولا بزل حبلني من طمعت به فى معرفة 
هذا الامر منه على يره . ولكنني كنت أطب نفسا بكثرة التردد 
لا كنت أسمع كلام مقبولاً في الفؤاد وعذراً ظاهراً في دفع السؤال . 

وقال للد والقلم والعل والاأرادة والقدرة وما ڊبعدها : اقبلواعذري › 
فاني كنت غريا حديث العهد بالدخول في هذه البلاد . ولكل داخل 
دهشة . فا كان انكاري علبك الا عن قصور وجہل . والآن قد صح 
عندي عذرك وانكشف لي ان المنفرد باللك والملكوت والعزة والحبروت 
هو الواحد القهار . فما انع الا مسخرون حت قېره وقدرته مرددون في 
قبضته . وهو الاول والآخر والظاهر والباطن رلا تناقض في الامر : 
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فو الأول بالاضافة الى الموجودات ؛ اذ صدر منه الكل على ترتبه 
واحداً بعد وأحد ؛ 
وهو الآخر بالاضافة الى سير الساقرين اله ٤‏ فام ل بز الون مترقان من 
منزل الى منزل الى ان يقم الانتہاء الى تلك الحضرة ؛ فىكون ذلك آخر 
السفر . فهو آخر في المشاهدة اول تى الوحود ؟ 

وهو باطن بالاضافة الى الماكفين في عال الشادة الطالبين لادراكه 
با حواس الس ؛ 

وهو ظاهر الاضافة الى من بطلبه في السراج الذي اشتعل قي قله 
بالىصيرة الباطنة النافذة في عال الللكوت . 

فله الأمر من قبل ومن بعد وهو الفاعل باطلاق . فالةلم والبر والدواة 
والشهس والقمر واانحوم والمطر والغم والأرضَ وکل حنوارن وحماد 
مسخرات في قبضة القدرة كتخير القلم في يد الكاتب ... هكذا كان 
توحد السالكين وهذا مقتضى عقمدتيم . فلا فاعل الا الله وهو على كل 
شىء قدر . 

فإن قلت : فيذا جير حض > والجير بناقض الاختىار > رد الغزالي فى 
کلام طويل ان الانسان جور وختار في آن واحد . ومعتی كوه مجبوراً 
ان جيم ما يصدر عنه حاصل فه من غيره لا مله > ومعى ڪونه 
ختاراً انه حل لارادة حدثت فبه جبراً بعد اقتناع المقل بضرورة الفعل › 
اذ الارادة تتبع الملم الذي حك بأن الشيء موافق لك ؛ فلا جرم ان 
تنىعث الارادة بالعلم والقدرة الارادة ومحصل الفعل منك بعد دلك . 
فأنت اذن مجنور على الاختمار . وبعمارة اخرى ان فعل النار فى الاحراق 
مثا حار حض ؛ وفعل الله تعالى فع محض > وفعل الانسان فى منزلة 
بين المنزلتين . فطلب اهل الحى هذا عبارة الثة فسموه كسا . فالكسب 
لس مناقضا للجبر ولا للاختمار . 
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فإن قلت : فکيف المع بين التوحيد والشرع ؛ إد معنى التوحسد ان 
لا فاعل إلا الله »> وممنى الشرع اثبات الافعال للمباد ؟ أجاب الغزالي 
بأن للفاعل معنسين : فكا يقال قتل الأمير فلات ويقال فتله الججلاد › 
ولكن الأمير هنا قاتل بمنى » والجلاد قاتل بعنى آخر » فكذلك المبد 
فاعل ممنی والله عز وحل فاعل بعتی آخر . فمعنی کون الله تعالی فاع 
انه الخترع الموجد »> وممنى كون العبد فاعلا انه الحل الذي خلى فه 
القدرة بعد أن خلق فه الارادة بعد ان خلتى فيه العلم . فارتطت 
القدرة بالارادة » والمجر كة بالقدرة ارتىاط الشرط المشروط ؛ وارت_ط 
ذلك كله بةدرة الله تمالى ارتباط الملول بالعلة وارتباط الخقرع بالخترع . 
ولأحل توافتى ذلك وتطابقه نسب الل تمالى الافمال في القرآن مرة الى 
اللائكة ومرة الى المماد> ونما بعمنما مرة أغرى الى نفه. فإذن لا حق” 
الا الحي القوم القائم بذاته » وکل ما سواه فقائم بقدرته . فاعا أسم 
الفاعل له بالحقىقة ولغيره بالجاز ''' . 

. - مشكلة الصلاح والأصلح . - والغزالي ينفي عن الله رعاية 
الصلاح والأصلح . ويظمر ذلك بصورة خاصة في الأصلين الرابم والسابم من 
الأصول العشرة التي أتينا على خمسة منها . 

الاصل الرابع . - ان الل تعالى متفضل بالخلتى والاختراع » ومتطول 
بتكلىف العباد > ولم يكن الخلى والتكلىف واجا عله . ويذلك بره 
الغزالي على المعتزلة الى توجب ذلك على اله لما فيه من مصلحة اللعباد . 
فالله في ذظر الغرالي هو الموحب والاآمر والناهي › فلا موز ان يتعرض 
لاحاب او للزوم او خطاب . وقول المتزله « حب اصلحة عاأده » 
کلام فاد . فإنه إذا لم بتضرر بترك مصلحة الماد ل يكن للوجوب 
فى حقه معنى . ثم ان مصلحة المباد إنغا تكون في أن مخلقمم في الجنة . 
اما ان خلقہم في دار البلايا ويعرضمم للخطايا ثم يماقبہم على ما قدمت أيدمم 
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فا فى ذلك غبطة عند ذوي الألباب ١‏ 

الأصل السابع . - انه تمالى يفمل بمباده ما يثاء ٤‏ فلا بحب عليه 
رعاية الأصلح لمم » اذ لا بحب عليه سبحاته شيء » بل لا'بعقل في حقه 
الوحوب : قفإنه لا بال عا بقعمل وم 'بسألون . وهنا نفرض الغزالي 
مناظرة في الآخرة بين صبي وبين بالغ ماتا مسلمين > فان الله سبحانه يزيد في 
درحات الال ويفضله على الصبي لانه تعب فالإعان والقمام على الطاعات 
بعك البلوغ ٤‏ وهذا واحب على الله عند الممتزلي . فلو قال الصي : 
« ا رب ل رفعت منزلته علي“ ؟ » فقول الله : « لأنه بلغ واجتهد في 
الطاعات » . فقول الصمي . ١‏ انت امتّني ص » فلو أومت علي حاتي 
حى اصل الى سن البلوغ لاحتہدت ف طاعتك ؛ ولكنك عدلت عن 
المدل > فتفضلت عليه بطول العمر دوني فلل فضَلته ؟ » فمةول الله تعالى : 
«لآنى عمت انك لو بلغت لاشركت او عصبت › فكان الاصلح لك 
الوت في الصباء . هذا عذر المعتزلي عن الله عز وجل . وهنا ينادي 
الكفار في دركات المجحم قائلین : « با رب ! هلا امنا فى الصبا فأرحتنا 
من العذاب التقم ! أفا علمت ان ذلك اصلح لنا؟ فانتا رضينا يا دون 
منزلة الصي المسل». فياذا حاب عن ذلك ؟ وهل يجب عند هذا إلا 
القطم بان الأمور الإلهمة تتمالى بحك الجلال عن اث ترزن ميزان 
اهل الاعتزال ؛ 

فان قبل : « اذا قدر على رعاية الأصلح للمباد ثم سلط علبهم اسباب 
العذاب كان ذلك قحا لا يلنتى الحكة » . أجاب الغزالي بأن « الةمسح 
هو ما لا بوافی الغرض » حتى انه قد بكون الشيء قسسڪاً عند شخص 


i>‏ عند عاره ادا وافقی عرض احدما دون الآخر حى دسقح 

قت ال اولىاژه ودستسنه اعداؤه . فان اُريد بالق مح ما لا بو اقی 

غرض الباري سبحانه فېو محال ؛ اذ لا غرض له » فلا بتصور منسه 
۽ الصدر السانى ص & 4¥ . 
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قبح › کا لا 'بتصور منه ظلم › اذ لا بتصور من التصرف في ملك 
الغبر ‏ » . وان أررد بالقبح ما لا يوافق غرض الغير فلم قلتم انه 
بستحيل على الله فمل ما لا يوافتق الغير ؟ وهل هذا الا جرد تشي 
بشہد بخلافه ما قد فرضناه من اعتراض اهل النار على الله لانه ي متهم 
قي الصبا ؟ ثم ان الحكم معناه العام بحقائى الاشاء القادر على فعلما على 
وفتق ارادته هو »> وليس قي هذا ما يوجب رعاة الأصلح . ان الحكم 
منا إغا براعي الأصلح نظراً لنفسه لمستفيد به في الدنبا ثناء وني الآخرة 
ثوابا او ليدفع به عن نفسه آفة »> وكل ذلك على الله سمحانه وتعالى 
محال" . 

وهكذا فلا جب على الله رعاية الأصلح لعماده “> خلاف) لقالة المحتزلة 
لذن برون هذا الرأي دون تحقيتق > لكنمم « اذا طولبوا بتحقيقه !1 
برجموا الى شيء الا انه رأي استحسنوه يعقوم من مقابة الحالق على 
الخلى وتشببه حكمته بحكمتهم . ومستحسنات العقول هي الرأي الذي 
لا ارى التعويل عليه ... [ إذأ ] لو كان الأصلح واجنا على الله لفعله . 
ومعلوم انه لم يفعله »“ فدل انه غير واحب > فانه لاأبترك الواحب . 
فان قىل : سلمنا اذه لو کان واجبا لفعله ولکن لا نسل انه لي يفعل 
فأقول : لو فعل الاصلح لمباده لخلقهم في الحنة وتر كهم فما ؛ فان ذلك أصلع 
مم . ومعلوم انه لي يفعل ذلك » فدل انه ال يفل الأصلح ... » " . 

هذا هو الغزالي المسل الأشعري حارب المعتزلة وينافح عن السّنة بلا 
كلل ولا ملل » لمجعل كلمة الله هي العلا وكلمة المتدعة والمنحرفين 
والزائفين عن الحتى هي السفلى »> ولا يدخر فى ذلك ندا من ممقول 
أو منقول . 

. س المصدر السابق ص به‎ ١ 

س الصدر السابی ص ۷ه . 

۳ س القسطاس المستقم ء ص ٤‏ 
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الغرزالي واهم مشكلات الفلسفة 

ما زال الغزالي بكب على كتب الفلسفة › بدرسما ويتفقد غوائلما 
ويسر أغوارها من غير استعانة باستاذ »> حت اطتلم على منتى علوم 
الفلاسفة ووقف على ما في افاويلهم « من خداع وتلبيس وتحقبق 
وتخسل » ' . لقد ادرك بعد عناء کنر و ان خبطم طویل ٤‏ ونزاعېم 
کثر ( وآراءم هنقشرة ؛ وطرقمم متماعدة متدابرة » وهذا « مقد ممم 
الذي هو الفملسوف المطلى والعلم الأول » فانه رتب علومهم وهذيها 
بزعمہم + وحذف المجشو من آرام > وانتقى ما هو الاقرب الى اصول 
هوام “ وهو رسطالىس ؛ وقد رد“ على كل من قبل » " «رداً لم 
يقصر فنه حتى ترا عن جعم › الا انه استبقى ايضا من رذائل 
كةرم وبدعتہم بقايا | بوفتى للتزوع عنىا “> فوجب تكفيرم وتكفشير 
عتم من المتفلسفة الاسلاممين كاين سينا والفارابي وغيرهما ؛ على انه )م 
يقم بنقل عل ارسططالىس احد من متفلسفة الاسلامين كقبام هذن 
الرجلين » وما نقل غير ا لبس خاو عن خيبط وتخللط » " . 

فلا تثدت ولا اتقان دهم « وم حکمون بظن وتخمان › من غير 
تحقى ويقين »> ويستدلون على صدق علوميم الإية بظمور الملوم الحساية 
والمنطقىة ؛› أوبستدرحون به ضعقاء العقول »> ولو كانت علوممم الإهبة 
متقنة البراهين > نقىة عن التخمين كعلوممم الحسابىة لا اختلفوا فما ا 
مختلفوا في الحسابمة » “ . 

وقد اعترض الغزالي علمم في عشرين مسأل وحدها ححالفة للدين “ منا 
ثلاث مسائل ينبغي في رأبه تكفيرم فيها وسبعة عشر مسألة توجب 


۽ س اللقذ›» ص ۷۲ . 


ع س التہافت »> ص ٦۲‏ د ٠۳‏ . 


TY 


تمديعمم . ولا مكنا بالطبع ان نأتي هنا على تفصيل جيم هذه المسائل 
بل سنجتزيء بنموذج واحد من مسائل التكفير ونموذجين انين من مسائل 
التبديع . فمن المسائل التي اوجب تكقيرم فيما سنكتفي بسالة ققدم 
المالم فانيا أمها “ کا سنكتفي من المسائل السبع عشرة الباقىة بسألة 
السمسة واستحالة خرى المادات ؛ ومسألة روحانىة النفس . 

مسألة قدم العالم . - ان مسألة قدم الما محل نزاع بين الفلاسفة 
والغزالي . وهو في ( التهافت ) يصور لنا هذا التزاع يعد أن يدا 
بمرض رأي الفلاسفة . ولمذا سنسلك مسلكه فنعرض ارأي الفلاسغة ثم 
عقب عليه بناقشة الغزالي له . وكذلك سنفعل في المسألتين الباقمتين . 
وسيكون ه التهافت » عمدتنا في مناقشة هذه المسائل »> لكن ذلك لا 
ينعم ان نستشمد بكتب اغرى للغزالي اذا كان ذلك ضرورتاً. 

اختلف الفلاسفة كثيراً في قدم المالم . فالدي استقر عليه رأي جاهيرم 
لمتقدمين والتأخرن › القول بقدمه وانه ل بزل موجوداً مع الله > معلولا 
له > ومساوقا له ؛ وغير متأخر عنه إاالزمان + مساوقة المملول للم “ 
ومساوفة النور للشمس > وان تقدم الباري عليه كتقدم الملة على الملول › 
وهو تقدم بالدات والرتبة لا بالزمان . 

ولمم على ذلك أدلة عدة نورد منا ثلاثة أدلة ورد“ الغزالي علما . وهي : 
دلتل العلة القدعة ؛ ودليل الزمان »> ودليل الامكان . 

اولا - دلبل العلة القديمة . _ بستعل صدور حادث من قدےم › فلا 
يصدر عن القدم الا القدے : لأا اذا فرضنا القدم ولم يصدر منه العالم 
مثلا فاا لم يكن للوجود مرح » بل كان وجود المال مكنا امانا 
صرفا . فادا حدث بعد ذلك | یل : اما ان يتجدد مرجح او ل 
يتجدد » فإن لم يتجدد مرجح بقي الما على الامكان الصرف کا كان قل 
ذلك . وان تجدد مرجع فمن محدث ذلك المرجح ؟ ولي حدث الآن ول 
بحدث من قبل ؟ 


i: 


وبالجلة فأحوال القد اذا كانت متشابة فإما الا يبوجد عنه شيه 
قط » وإما ان يوجد على الدوام . فأما ان بتميز حال الترك عن حال 
الشروع فو حال . 

وتحقىقه ان يقال لإ ل بحدث العام قبل حدوثه ؟ لا كن ان بكون 
ذلك لمحز فى الباري عن الإحداث او لاستحالة المجدوث “فان ذلك 
يدي الى ان ينقلب القدم ( اي الله ) من المجز الى القدرة ؛ والعال من 
الأستحالة الى الامكان + وكلاهما عال . 

ولا عکن ان يقال أبضاً لیکن قبله غرض ثم تجدد غرض ؛ ولا یکن 
ان محال على فقد آلة ثم على وجودها » أو على تجدد طبيعة أو وقت 
او حدوث ارادة لړ تکن »› لان هذا کله عال ؛ اذ انه بودي الى القول 
رتغار القدم وانقلابه من حال الى حال ٤‏ ونکوڼه علا للحوادث › وهو 
حال . وادا صح هذا ازم ان الباري لم بتغير وان العام ل محدث وبالتال انه 
قدم لا عالة "''. 

والغزالي لا بوافق الفلاسفة على اصل دلملهم ؛ بل مخالفم اشد الخالفة . 
انه بری ان من المىکن صدور حادث عن ققدم دون ان بکون في هذا 
طمن في قدرة الباري او ان يكون الاري علا للحوادث . وهو بعترض 
على اصل دلبليم من وجمان : 

الاعتراض الاول على دليل الفلاسفة . - برى الغزالي ان صدور الحادث 
عن القدےم لىس مستحلا ولا بفترض تحدد مرجح › ک) انه لا بفترض في 
الباري قدرة بعد عجز › ولا تجدد غرض ل يکن ؛› ولا وجدان آله بعد 
فقدان » ولا حدوث ارادة م تکن من قبل ۽ اذ ما الڌي عنم ان يکون 
الما قد حدث بار'دة قدعة اقتضت وحوده لى الوقت الدي وحدفه ؛ 
وان يستمر العدم الى الغاية الى استمر الها ؛ وان بديء الوجود من 
حث ابتداً > وان الوجود قله لم يكن مراداً فل بمحدث لذلك ٠‏ وانه 


. ۷۷ - ۷١ الغزالي ء افت القلاسفة ء ص‎ - ١ 
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في وقته الذي حدث فىه مراد بالارادة القدعة فحدث لذلك ؟ ولا يطعن 
في هذا كون الارقات متساوية في حواز تعلق الارادة ا . فان سأل 
سائل : لاذا اختارت الارادة وقتا دون وقت ؟ احابه الغزالى يان الارادة 
صفة من شأنها تبيز الشيء عن مثله > ولولا أن هذا شأنما لوقع الاكتفاء 
بالقدرة . ولكن لا تساوت نسبة القدرة الى الضدين > ولم يكن بد من 
من صصص عغصص الشيء عن مثله » قبل : للقدم - وراء القدرة 
صفة من شأنها تخصبص الشيء عن مثله . ولا معنى للسؤال فى تخصصہا 
لان هذا شاا . فقول القائل : ل اخنصت الارادة بأحد الثلين ؟ كقول 
القائل : ل اقتفى الم !لاحاطة بالمعلوم على ما هو به ؟ فىقال لن الل 
عىارة عن صفة هذا شأنها . فكذا لارا ادة عبارة عن صفة هذا شأنيا ؛ 
بل داتپا بيز الشيء عن مله . 

فإن قىل : إن هذا غير معقول ؛ إذ لا يتصور ان تيز الإرادة شيا 
عن مثله إلا بسبب من الأسباب اما خفي واما جلى . 

أجاب الغزالي : هل عرفتم ذلك ضرورة” ام نظراً ؟ ولا يكن دعوى 
واحد منها . وتثلک بإرادتنا مقاية فاسدة تضاهي المقايسة بالعلم . فكا 
ان عل اه يفارى عفنا في امور كثيبرة ؛ كذلك لا تبعد المفارقة فى الإرادة 
ايضا . فالإرادة موضوعة في اللغة لتعين مافبه غرض ؛ ولا غرض في حق 
الله > وإنغا المقصود المعتى دون اللفظ . على انه > في حقنا“ لا تسل ارت 
إرادتنا لا تخصص الئل عن مثله . فقد بكون امران بتساويان بالنسة 
الننا + شم نفعل احدها دون الآخر ؛ وانكار هذا حاقة . فانًا نفرض 
مرتين متساويتين بين يدي المتشوّف الها “ العاجز عن تناوفا جميعا › فإنه 
بأخذ احداهما لا عالة بصفة شاا تخصص الشىء عن مثل . فإذن لا بد" 
لكل ناظر - شاهداً كان او غائ - في تحقبتق الفمل الاختباري من اثبات 


- التہاقت صفحه ۸۰ و۷اھ  A۸‏ . 
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صفة شاا تخصص اشيء عن مثل ' . 

بل لقد حاول الغزالي ان ببين ان الفلاسغة إل يتغنوا عن خصص 
الشيء عن مثله . فإن العام وجد عن السبب الموجب له على هيثات محصوصة 
كان من الممكن ان يوجد على نقائضا “ فل اختص ببعض الوجوه دون 
الىعض الآخر ؟ 

ويفرض الغزالي على اصلم تخصبصا قي موضعين لا يكن ان بقدار 
فسا اختلاف : احدها اختلاف جهة الجر كة ›“ والآخر تعبين موضع القطب . 

أما القطب فانه ان الساء كرة متحركة على قطبين كأنيا ثابتان هما 
القطب الشالي والقطب الجنوبي . وما من نقطتين متقابلتين من النقط التي 
لا نہاية ها عندم إلا ويتصور ان تكو ها القطبين » فل تعنت نقطتا 
الشال والجنوب للقطة والشات ؟ وما الذي ميز حل القطب عن غبره 
حتى تعن لبكون قطنا دون سائر الاجزاء والنقط > وجميم النقط مجائة > 
وجمىم احزاء الكرة متساوية "؟ 

وأما اختلاف حبة الحركة فإن حركة الإفلاك ما جبة معنة دون 
غعرها » بمضما من الشسرق الى المغرب وبعضما بالمكس ؛› مم تساوي الجہات 
فما سيب تعبنها مم تساوي الجبات وإمكان حركة كل فلك على عكس 
ما هو علبه ؟ ولم زت جية عن جمة عاثلها ؟ 

والخلاصة ان العالل إنغا وجد حبث وجد ؛ وى الوصف الدي وجد؛ 
وني المكان الذي وجد »> وني الوقت الذي وجد ؛ بالإرادة القدعة " . 

ويتفرع على دلبل الفلاسفة الاول اعتراض فحواء انه بستحيل تأخر 
وجود العالل عن وجود علته . وهذا الاعتراض يقوم على اساس ما بحب 
من تلازم وتقابل بين العلة ومعلو ها . فإذا أوجد المريد بجميع شرائطه > 

۽ التہافت صفحة ۸٩‏ ۸۰ء 

- التہاقت صفحة ۰ ٩‏ س ١ه‏ . 


4 


وكان ديا وارادته قدية » وجب صدور مملوله عنه من غير تأخر › فکان 
قدا مثله . والتأخر مستسل كإستحالة و جود حاد ٹف 9 علدث له . 

وحقىةه أن بقال : أن الحادث مو حب ومسدب “وکا بستحىل حادث 
بغار سبب وموجب ؛ دستحبل وجود موجب قد تم بشرائط احجابه 
وأركانه وأسبابه » حت لم ببق شيء منتظر البته ٤‏ ثم يتأخر الموجَّب »بل 
وجود الموجب عند تحقق الموجيب بتام شروطه ضروري وتأخره مال ؛ 
کاستحالة وحود الخحأدث الموحب بلا موحب '' . 

فقىل وود الما کان المربد موحوداً ؛ والإرادة موحوده i‏ ونستتا 
إلى المراد موجودة ؛ ولم ددد مردك و( دد اراد » ولا یدد للارادة 
زسبة ل تكن > فإن كل ذلك تغير > فكيف تحدد المراد» وما المانع من 
التحدد قىل دلك ؟ وحال الأتحدد ينمز عن المحال السابق فى شىء من 
الاشاء وأمر من الأمور وحال من الأحوال ونسبة من النسب > بل الامور 
کانت بعینہا ٤‏ ثم ام یکن بوجد اراد ٤‏ وبقرت بصنہا کا کانت > فوجد 
المراد “ ما هذا إلا غاية الاحالة "' . 

ويرد الغزالي على ذلك بأن محص الفكرة الااسىة فى هذا الاعتراض 
وهي القول باستحالة ارادة قدية متعلقة بإحداث شىء . فدسأل الفلاسفة : 
هل عرفتم دلك بصرورة العقل او النظر والاستدلال ؟ فإن عرفتموه 
بالاظر والاستدلال فان برهانک عله › و كىف تظېروه “ وان أدعستم 
معرفة ذلك ضرورة فكيف ل يشاركك في معرفته مخالفوك > والفرقة 
العتقدة خدوث العا بارادة ودع لا حصرها دل ولا حصا عدد ؟ فلو 
عرفتموه بصرورة المقل )ا شك قە انسان . فلا ند من إقأمة برهان على 
شرط المنطى يدل على استحالة ذلك > إذ ليس في جيم ما ذكرقوه إلا 
الاتىعاد والتمشل يبعز ما وارادتنا وهو فأسد ٤‏ فلك تضاھی الاأرادة 


, د١ التبافت صغفحة‎ ١ 
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القدعة القصود المادثة » وأما الاستبماد اجرد فلا بكفي من غير برهان '' . 

فإن قبل : نحن بضرورة المقل نعل انه لا بتصور موحب بټام شروطه 
من غير موب › وامجواز دلك مكابر لصرورة العقل . 

أجاب الغزالي بأن قدم المالمٍ حال > لأنه يؤدي الى إثبات دورات 
للفلك لا اة لأعدادها ولا حصر لآحادها مع ان ها سدسا وربا 
ونصفاً . فإن فلك الشمس يدور فى سنة »> وفلك زحل في ثلائين سنة > 
فتكون ادوار زحل ثلث عثشر ادوار الشمس . وأدوار المشتري نصف 
”سدس ادوار الس › فإنه بدور في اثلى عشرة سنة . ثم ک) انه لا نہاية 
لأعداد دورات زحل؛ لا نہاية لإعداد دورات الشمس؛ مم أنه ثلث عشره . 
بل لا نباية لا دوار فلك الكواكب الذي يدور في ستة وتلائين الف سنة 
مرة واحدة » ) لا نهاية للحركة المشرقىة التي الشس في الوم واللبل 
مرة " . فکىف بکون شيء لا نپاية لإعداده ویکون له سدس ونصف 
وربع › او کف یکن وجود نسب ہیں اشا لا نہاية ما“ فالنسب لا 

وبحاول الغزالي بعد ذلك ان يازم الفلاسفة ان عدد هذه الدورات 
لىس فعا ولا وتر . ذلك بأن عدد هذه الدورات إما ان بكون شفعاً 
او وترا» او كلما معا › او لا شفع ولا وتر . فإن قلتم : شفع ووتر 
جیما او لا شفع ولا وتر» فسعلم بطلانه ضرورة ؛ وإن قلعم شفع فالشفم 
دصر وتراً بواحد › فکىف اعوز ما لا نہاية له واحد؟ وإن قلتم : وتر؛ 
قالوتر بصر بواحد شفعا ؛ فكف اعوزه ذلك الواحد الدي به يصير 
شفعا ؟ فبازمك القول بأنه ليس بشفع ولا وتر "“. وهو باطل ضرورة ؛ 
فحركات الافلاك إذن متناهمة “ والعال حادث . 
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الاعتراض الثاني على دلبل العلة القدعة للفلاسفة : على ان الغزالي قد 
ألزم الفلاسفة القول بصدور الحادث عن القدم بدليل منطقي عك »> 
ان بقال هم : استبعدتم حدوث حادث من قدم “ ولا رد - لمن الاعاراف 
به : فان ف العام حوادث وها اساب ؛ فإدا استندت الوادث الى الحوادث 
الى غير نهاية فو محال ؛ وليس ذلك معتقد عاقل . ولو كان ذلك مك 
لاستغنيتم عن الاعتراف بالصانع واثبات واجب وجودهو مستند المىكثات . 
وادا كانت المحوادث ها طرف ينتهي اله تسلسلما ؛ فىكون ذلك الطرف 
هو القدع . فلا بد اذن على اصلك من تجوز صدور حادث من قد “ . 

إن قبل : ان الجر كة الدورية الدائة التي هي مستند المحوادث كلها 
قدية ابدية . أما ما ينتج عنما من كنضات وصور سواء ء في عار ما فوق 
فلك القمر او فى مقعر فلك القمر ؛ في حادثة کات ل 
الحوادث » لأن اواد القابلة للصور والاأعراض والکىضات ليس شيء منہا 
حاد ؛ وکلہا تَا تنتېي مبادیء اماپا الى الحر كة السماوية الدورية . وادن لا 
يصدر الحادث من قد الا بواسطة هذه الجر كة الدورية الأبدية الثابتة "“ . 

أحاب الغزالي : ان هذا التطويل لا يغني ؛ فالحركة الدورية التي هي 
المستند اما ان تكون حادثة او قدعة . فإن كانت قدية فكىف صارت 
مىدا لأول الحوادث و كف اکن صدور الحادث عن القدے › وان کانت 
حادثة افتقرت الى حادث آخر› فإن تسلسل الم واستندت الحوادث 
. الحوادث ال عار هاي ٤‏ فېو حال کا قدمنا. فلا رد للحوادث اذرن 

تنتهي الى حدث قد هو واجب الوجود ومستند الممكنات ج) " . 

فرغنا الآن من دلبل العلة القدية وره" الغزالي عليه فلنأخذ في بان 
دلبلهم الثاني ورد“ الغزالي علمم ايضا . 
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ثانا - دلمل الزمان . بقول الفلاسفة : اذا كان اله خالقا لمذا المالم “ 
اما ان بتقدم عله بالذات لا بالزمان كتقدم الواحد على الائنين وكتقدم 
العلة على المعلول » واما ان يتقدم عليه لا بالذات بل بالزمان . 

فإن كان الاول لزم ان يکونا حادثين معا او قديين معا » واستحال 
ان يكون احدها قدي والآخر حادثا . وذلك كتقدم حر كة الشخص على 
حر كة الظل التابم له ؛ وكحركة البد مع حركة الخاتم ؛ فالتقدم هنا 
الذدات والرتىة فقط لا بالزمان » لان الحر كتين هنا متساوبتان قي الزمان 
أي حاصلتان معا في وقت واحد . واذ لا سبل الى القول بمحدوث العلة 
الخالقة فقد وجب القول بقدم معلولما وهو العام . 

وان كان الثاني لزم ان يكون الباري وحده قدا والمام حادثاً . 
ولكن هذا بفترض مدة انقضت قبل وجود العالم »> والمدة تفترصضص 
الجر كة » والحر كة تفةرض وجود العا + فكون العام موحوداً قل ان 
بوجد » وهذا خلف . ويعبارة اخرى اذا انقضى زمان قبل حدوث المال 
لا ناي له > فمعتى ذلك ان العال مسبوق بزمان كان العالل فيه معدوما ؛ 
وهذا الزمان موق بزمان آخر > والزمان قله مسبو بزمان آخر 
ابض . وهكذا الى غير نياية . فاذن قبل الزمان زمان لا ناية له ؛> وهو 
متناقض »> ولأحل بستحىل القول بحدوث الزمان . فالزمان اذن قدي . 
بيد ان التسلم بقدم الزمان يؤدي الى التسلم بقدم الحر كة ( لأن الزمان 
هو قدر هذه المحركة ) وهذا يستتبع التسلم بقدم المتحرك الدي يدوم 
الزمان بدوام حر كته . واذ كار._ هذا المتحرك هو العالم فقد ثبت 
ودم العالي "“ . 

ورد الغزالى على هذا بأن صدور الجادث عن القدم لبس مستحلاً 
ف حت الله »> سواء كان هذا الحادث المالم او الزمان او الجركة . 
والمحقىقة ان الزمان حادث وخاوق »› ولس قله زمان أصلاً . ومعنى 
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تقدم الله على الما والزمان انه سبحانه کان ولا عام معه ٤‏ ثم کان 
دونه . ولىس من ضرورة ذلك تقد بر سي ء ثالث مم 1 ف القدم . وادا 
العال ص حمة ٤‏ ودی و-حود الناري وو حو د المال ما ص حة اخری ؛ 
فلا مخلو ذلك ار يكون من الأغالىط ؛ فلا التففات الى أغالئط 
وذلك « القبل » الذي لا ينقك الوم عنه » نظن انه شيء عقتق موحود 
هو الزمان ''“ . 

ويعتمد الغزالي في نفبه وجود الزمان قبل وجود المالم على مقاب 
في هذا كشأنه في تصور تناهي الاجسام . فمو يمحز عن ان 'بقدار تناهي 
حدوث العالم Û‏ آخر عحده > إما ملاء وإما خلاء . وادا فيل : ڏس 
فوی طح العالم فو ٤‏ کاع الوم عن الادعان لقو له ٭> کا ادا قىل : 
ليس قبل وجود العالم « قل » هو وجود محقى ؛ تفر الوم انضا عن 
قبوله . واذا قبل : ليس بعد العام ياعد تفر الوهم ايضا . فالعد المكاني 
تاع للحسم لأنه امتداد اقطار الجسم . فاذا كان الجسم متناها كارت 
السعد الدي هو تاع له متناهاً انف . 

وکا ان المد المكاني تاع الحسم فالتعد الزماني تام للحر كة > فانه 
امتداد الحركة ک) ان ذلك امتداد اقطار الجسم . و ان قبام الدلنل 
على تناهي اقطار الجسم متعم عن إشات دمدر مکانی ورأءه فقسام 
وإن ظل الوم متشبثا بخاله وتقدبره لا برعوي عنه ؛ فلا عبرة بأغالط 
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الوم . ولا فرق بين البعد الزماني الذي تنقسم العبارة عنه - عند الآضافة ‏ 
الى « قبل » و « بد » وبين البعد المكاني الذي تنقسم المبارة عنه 
عند الاضافة الى فوق وتحت . فان حاز اتات ( فوق ) لا فوى فوقه 
جاز اثبات ( قبل ) ليس قبله ( قبل ) محقق ١‏ “ فلا قرق بين 
الزمان رالمكان کا قلنا »> بل ها امران اعتباريان 'مخلقان مخلتى الأشاء ء 
او ها بالأحرى اعتماران مخلقما الله بين الصور الذهنبة قي عقولنا . وهذا 
قربب حداً ما سىقول ره الفالسوف الا ماني کازط بعد الغزالي حوالي 
سصىعة قرون من الزمان . فمقولتا الزمان واكان تنما لكانط صورتان 
قبلىتان خلقا المقل وإلاحرى يستخرجها من داخله رتب فما 
ظواهر الطسعة . 

والخلاصة » ) قال الفلاسفة بتناهي العام نى الامتداد والذرع واحالوا 
وجود شيء وراءه باعتبار ان هذا الشيء من عمل الوم ء فكدلك الغزالي 
بقول بتناهي العام في الزمان “> وحبل وود زمان قبل » اي قبل 
حدوث العال ٤‏ بإاعتىار ان هذا الزمان من عمل الوم ابضا . فالدي يقول 
بتناهي المكان بازمه ان يقول بتناهي الزمان ٤»‏ اذ لا فرى بنا کا قدمتا . 
وإذا كان الزمان - كالمكان ‏ متناه]) »> كانت الحركة متناهمة أبضا 
( فالزمان هو قدر الحركة ) وكان المتحرك ( أي العالل هنا ) متناهاً 
أيضا فى حر كته » وبالتالي فالمالم له بداية في الزمان “› فو اذن حادث 
ولس قدعاً . 

ثالث : دليل الامكان . - بقول الفلاسفة ان وجود الما كان مك 
قبل وجوده »› والا لا امکن ان بوجد اذ یستحیل ان یکون متنعا ثم 
بصبر مکنا . وهذا الامکان لا اول له ٤‏ اذ لو صح انه له اول لكان 
معنی ذلك انه کان غبر منکن من قبل ثم انقلب ممکت] . فإن معنی قولنا 
انه ممکن وحوده انه لىس محالاً وجوده . فإذا کان ممکناً وجوده 
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ابدا ا یکن محال وجوده ابداً . وإذن فإمكان العام قدع . ويستنتج 
الفلاسفة من قدم الامكان قدم المىكن > وهو العا هنا. فاذا كان الامكان 
قدي) » فالمىکن على وفتی الامکان › فلا بد ان کون هو ايفا قدي 
مثله ٤‏ وبالتالی لا اول له . فالماٍ اذن قد لا أول له . 

وبرد الغزالي على ذلك بأن الما كان ممكناً قبل وجوده › وإلاً لا 
وحد . فلا جرم ما من وقت الا ويتصور إحداثه فىه . لكن اذا قدر 
موجوداً ابداً لم یکن حادثا بل لكان واجبا » ولا كان الواقم على وفق 
الامكان بل على خلافه . وهذا كقوهم ف المكان وهو ان تقدر العام 
اكير مما هو » او خلتق جسم فوق العالل ممكن > وكذا آخر فوق 
ذلك الآخر. وهكذا الى غير نماية . فلا نماية لامكان الزيادة > وم 
ذلك فوجود ملاء مطل لا نہاية له غير مىكن . فكذلك لا ناية لإمكان 
الإمكان » ومع ذلك فوجود لا بنتہى طرفه غير ممکن › ولو کان امکان 
حدوثه لا بده له . وذلك کا قال : الىكن جسم متناهي الطح ؛ 
ولکن مقاديره في الكبر والصغر لا تتمين الا بعد كننونته »> فكذلك 
المىكن الحدوث ومباديء الوجود لا تتمين في التقدم والتأخر الا بعد 
حدوثہا و کىنونتما "“ . 

وادن فلا مجال للتوحبد بين الإمكان والمىكن کا فمل الفلاسفة بل لا 
بد ان نفرى بنا تفرقتنا بين الدهني والسني . فالامكان معنى عقلى محرد 
لا أول له ولا تعين » وما الممكن فحقبقة وجودية لما اول وقد تعبنت في 
الزمان وخرجت من طور الإمكان امحض الى طور الوجود . فإذا كان 
الإمكان قدا لا اول له فيذا لا يعني ان الممكن هو ايضاً قد لا اول 
له > بل لكل منم) على حدة وضمه المستقل الخاص غير الشروط بالآخر 
وغیر المتقوم به . 
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ب - السببية واستحالة خرق العادات . - رأينا في الباب الثاني من 
هذا الكتاب كف ان مبداً السبيبة كاد يكون مولا عند الشعوب 
الشرقة حك تغلغل الدين في تصوراتها الكونية . فالكون خاضم لأهواء 
الآلمة وتزو اتمم > ومصرر الانسان معلى بكلمة تخرج من أفواهمم ٤‏ 
قىتصرفون فا ¥ بشاؤون . لا تعحزم يء > ولا حالف عن أمرم 
مو جود . 

وفضلة النوثان انما تكمن في انهم كانوا اول شعب حدً من سلطة 
الآلمة وأخضم الكون لسلس من النظم والقوانين لا يكن لاحد الخروج علا 
حت للآة . بل ان الآلمة أنفسهم كلهم البوتان بنفس القوانين التي كبوا 
بها الاشاء حى أماتوا فسمم كل رغبة او نزوة او هوى › وجملوا العقل 
رائدم قي كل صغيرة او كبيرة »> وذهنوا قي ذلك مذها شططا » وإله 
أرسطو الذي لا يملل الا ذاته لبس عنا ببصد. فيو يثل آخر ما وصل 
البه التفكير الوتاني من التمسك بالمقل والحرص على نظام المقل . 

وأغرى تفكير البوتان جيم الشموب الناهضة فسرت الها عدوى 
العقل والاعان بالعقل . وكان العرب فى طلعة تلك الشعوب فانطلةوا 
من باديتمم ينفضون عنم عبار القروت ومضوا ي طربقمم عير هيابين 
ولا وجلان . 

ودارت الايام دورما والاعان بالمقل بستبد ہم ويأخسدذ علنهم جامم 
قلويهم ٠‏ وقد بلغ هذا الاان دذروته عند المعتزلة والفلاسفة المشائاين 
وعلماء الطسعة والرباضة والفلك والطب . لكن التصوف ورهّة الأشاعرة 
أضعفا هذه الجذوة » فاشتد الصراع بين العقل والقلب ووصل الى غاية 
مداه في تفر الفزالي . فو طراز غريب من الرجال تكاد تتعادل فيه 
نوازع القلب ممع نوازع العقل فكان مهيا اكثر من غيره لإعادة النظر 
في تقاليد العقل والقلب معا والحد من غلوائيا . ومن هنا حملته على 
الفلاسفة وغلاة الصوفىة . وقد رأينا طرفا من لته على الفلاسفة › 
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وسنتابع هنا هذه المج ايض > و كذلك سنفمل في الفقرة التاللة . 
حلته على غلاة الصوفة وتقويه لما اعوج من طرائقهم فسسكون خاتمة 
المطاف في ملحمة الغزالي . 

قلنا ان فضل الموتان على غيرم يكن في ربط الكون بسلسلة من القوانن 
ونظام حك من الأسباب والمسيبات لا تنخلف »> وما ذلك إلا ام 
أترا بىدعة جديدة هي بدعة العقل والاعان بالعقل . فالصة وثىقة ادن 
بين الاعان بالمقل والاان بالسببية » بل ان السببية هي أقوى تمبير عن 
العقل . فالقول بها انها ينتج من طببعة المقل ذاتها > اذ حبث بيوجد 
العقل بوجد مداً السببية . ولا تكتمل حل الغزالى على الفلاسفة ونقده 
لاستفتاجاتيم إلا باعادة النظر في مدا الببىة وفك الرباط بين الم 
والمعلول . 

بقول الفلاسفة ان الاقتران المشاهد في الوجود بين الاسباب والمسدسات › 
بين العلل والمعلولات ء انما هو افتران تلازم بالضرورة . فلس فى 
المقدور ولا قى الامكان ابجاد السبب دون المسدب ولا المملول دون الع . 

لكن الغزالي له رأي آخر فى هذه المسألة . فيو بؤكد ان و الاقتران 
بين ما يعتقد في العادة سيا وبين ما يعتقد مسبًا » لس ضروريا 
عندنا ٤‏ پل کل سن شين ؛ لىس هذا داك ولا ذال هذا › ولا ائات احدها 
متضمتا لاثىات الآخر ولا تفه لنفي الآخر > فلس من ضرورة وجود 
احدها وحود الآخر > ولا من ضرورة عدم احدھا عدم الآخر : مس 
الري والشرب “٠‏ والشبم والأكل › والاحتراق ولقاء النار ...>" . 

أما ما نشاهد من اقتران بين العلة والمعلول او السيب والمننب فيو 
برجع في نظر الغزالي لا الى كونه ضروريا في نفسه ٤‏ بل الى حك العادة 
التي ألفتها على التساوق » قفي المقدور خلقى الشع دون الأكل »> وخلق 
اموت دون جز الرقة وأ الحساة مع جز الرقبة » وهل حرا ا 
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جع امترات . 

وأنكر الفلاسفة إمكان ذلك وادعوا استحالته . 

والنظر فى هذه الأمور الخارجة عن الحصر يطول . فلنعين مثالا واحداً 
وهو الاحتراى في القطن مثا عند ملاقاة النار “ فالغزالي جوز وقوع 
الملاقاة بشها دون الاحتراق . ووز حدوث انقلاب القطن رماداً محترفا 
دون ملاقاة النار » ففاعل الاحتراىق عنده لىس النار بل الله تعالى > فأما 
النار وهي حاد فلا فعل ما . 

ها الدلل على ان النار هي الفاعل ؟ ان الفلاسفة ليس هم دلبل إلا 
مشاهدة حصول الاحتراىق عند ملاقاة النار . والمثاهدة تدل على المحصول 
عند اللاقاة ولكنما لا تدل على الحصول الملاقاة وانه لا علة سواها. 
فالوجود عند الشيء لا یدل على انه موحود به ٤‏ و ذا تبطل دعءوی من 
يقول ان النار هي الفاعلة للاحتراى » والحبز هو الفاعل للشبم “ والدواء 
هو الفاعل للصحة ؛ الى غير ذلك من الاساب "“ . 

وقد بيغم من ظاهر كلام الغزالي عن الأسباب والمسيبات انه ينكر 
الخواص والنواميس الكونىة وينكر قانون السدة › ما محر الى ارتكاب 
عحالات شنبعة : فإته اذا اتكر لزوم اإسسات عن اسباما وأضبفت الى 
إرادة خترعما و يكن للارادة منهج خصوص معان » فبجوز لمن وضع 
کتابا فی بيته ان بنقلب هذا الكتاب عند رجوعه الى البيت غلاما امرد 
او حموانا . ولو ترك غلاما فی بيته فلحوز انقلابه كلا ؛ او ترك الرماد 
فلمحوز انقلابه مسكا وانقلاب الحجر ذها والذهب حجرأ فال قادر 
على كل ميء . فإني وإن تركت في البيت كتابا فلا مانم ان ينقلب فرعا 
ولا ان تنقلب جرة الماء شجرة تفاح ؛ فليس من ضرورة الفرس ان مخلق 
من النطفة ولا من ضرورة الشحرة ان 'مخلى من الىذر . 

لكن الغزالي بستدرك قائلا : ان ثبت ان المىكن كونه جوز اتب 
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خلتى للانسان عل بعدم كونه »ازم هذه الحالات ؛ فاك وإن كان قادراً 
على كل شيء مكن إلا انه خلى لنا علا بأن هذه الممكنات ل يفعلها . 
فهذه الأمور ليس واج ألا تكون بل هي مكنة › جوز ان تقعم ويمجوز 
ألا تقم > واستمرار العادة بها مرة بعد اخرى برسخ في أذهاننا جربانها 
على وف المادة الماضبة ترسبخا لا تنفك عنه . انه ل مخلق قط من نطفة 
الحيوان انسان ؛ ولا من نطفة الاتسان حيوان » ولل ينقلب الكتاب غلاا 
أمرد ؛ ولم منت من الشعر حاطة ٤‏ ولا من ددر الكثرى سحرة تفاح ؛ ولم 
حصل من ملاقاة الاجسام للنار اذا كانت قاب للاحتراق ألا تحترق > 
ولكن من استقرأً عجائب العلوم ل يستبعد عن ١درة‏ الله ما محكى من 

لملنا ندرك عا تقدم ان الدافع الحقمقي للغزالي الى انكار الاقتران 
السبي إنغا هو إفساح الجال لممجزات النبوية ؛ فجميع الأمور فا تتم 
بإرادة الله لما لا العلل الظاهرة نا . فإذا ألقي ابراهم عليه السلام في 
النار دون إن محترق فا ذلك الا لان اله ر بردله احاراقاً . ففي مقدورات 
الله تعالی غرائب وعجائب ل تشاهدها جما › فلا جوز ان تنکر امکانا 
ونحک باستحالتہا . 

وقد حاول الغزالي تعليل الممجزات تملبل طبيعي] : فإحياء ايت وقلب 
المعصا عبان مكن لأن المادة قابلة لكل شيء ؛ فالتراب وساثئر المناصر 
يستحمل نباتا ثم النبات يستحل عند اكل الحوان له حبوانا . وهذا حك 
المادة واقعم في زمان متطاول فلم حل الخمم ان یکون فی مقدورات 
الله تعالى ان يدير الادة في هذه الاطوار في وقت اقرب ما عد فه ؟ 
واذا جاز في وقت اقرب فلا ضبط للاقل › فيستمجل هذه القوى في علا 
وحصل به ما هو معجزة للني عله السلام . 

فاه هو المداً الاول ؛ وارادته هي عل جيم الاشاء ؛ والاشاء لافمل 
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ما من ذاتها بل من الله > فال هو الفاعل الحقبقي والعلة الوحبدة في هذا 
الكون . وهذا ما سبقول به مالبرانش وبر كلي عندما ردان جيم 
الظواهر الى القوة الوحدة والعلة المطلقة وهي الله . فال هو العلة الحققبة 
الوحدة التي حب رد جميم المعلولات الا “ سواء عند الغزااي او مالبرانش 
او بر كلي . فليس الغزالي اذن بدعا من المفكربن وجهور المقلاء . 
والخلاصة ليس مُة سبببة ولا ارتباط ضروري بين علة ومعلوطها » وكل 
ما هنالك عادات ذهنبة تكونت على أثر نوالى الحوادث وتعاقما ؛ فنحن 
قد ألفنا ان نشاهد تماقب حادثة بعد اخرى فسمننا اولاهما عل والثانة 
مەلوخ . على ان جرد اعشادا مشاهدة هذا التعاقب لا غخول لنا ان مل 
من الادثة الاولى عل لوجود الثانىة . ولا بحوز ان نستدل من تمعاقب 
شيئين بانتظام في مشاهداتنا على ان ذلك بحب ان بکون دايا ؛ وعلى ان 
قانون العلىة قانون ضروري لا بتصور العقل امكان خرقه أو تمديله . 
فقوانين العالم عكن ان تكون على غير ماهي عله الآن درن ان بکون 
فى ذلك أي استحالة » فإذا تغبرت القوانين تغبرت السبية وتفير نظام 
الاشاء . وان حصول الاشاء على نحو معين لا يفي - ولو في الدهن _ 
امكان حصويا على حو آخر ؛ فا هو حاصل الفمل انا هو احتال واحد 
من عدد لا نباية له من الاحتالات الآخرى ؛› وفعل الله حصور في دائرة 
الإمكان ( او الأحعال ) دون غيره . فالواحب لا بد من وقوعه »› والحال غير 
مقدور عله . فلم يق الا ما هو مين الواحب والحال وهو اأمكن ؛ وهو 
وحده المقدور له . ومعحزات الرسل إغا تعني ترك مقدور واګاد مقدور 
آخر بتساوی ممه في درحة الإمكان » لكن عدم حصول المقدور الثاني 
عختلط ف الدهن عادة باستحاله وقوعه فظن انه غير مکن ؛› والحال انه 
ممكن يتساوى فه الفعل والترك . ولذلك بحب ان نفرّنى بين الاستحالة 
العقلىة ( كالم بين الكير والصغر وكون الشيء الواحد في مكانين مختلفين 
في وقت واحد ) - وهي غير مقدورة لله وشبه الاستحالة او الاستحالة 
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الواقعة » وهي مقدورة لله “ لأا وإن كانت لا تحصل في الواقم لكنما 
مكنة الحصول في ذاتها في الذهن والواقع » فالدهن لا يستطبم ان يتصور 
الجم بين الضدين في شيء واحد › ولكته يستطبم ان يتصور تدد المادن 
بالبرودة وتقلصما بالحرارة مثلاً ٤‏ ويستطيم ان يتصور ايضا عدم احتراق 
الاجسام اللقاة في النار > والله ميدان عمل المقدورات دون غيرها آي 
اممكنات > إذ الواجب لا بدا من حصوله والمستحتل غير مقدور عله 
کا اسلفنا . 

هذا هو رأي الغزالي فى العلبة » وليس الغزالي هو المفكر الوحمد 
الذي يذهب فما هذا المذهب؛ فقد جاء هوم ( ءصه .< ) في القرن الثامن 
عشر بنظرية مشابة تعد البوم العمدة قي المنطتى وفلسفة العلوم > ومؤداها 
ان ليس ئة من دلبل عقلي على وجود ارتباط ضروري بين الملة والمملول > 
وإنما اعتيادت رؤية ما نسميه معلولا عقب ما فسميه عل بافتظام في جع 
مشاهداتنا » هو الذي مملنا على الظن بأن الثانبة هي سبب الاولى ؛ ولكن 
هذه المثاهدة لا تكفي لإثبات وحود علاقة ضرورية بينها کا ينص مداً 
السبببة . غير ان ذلك لا ينعم من التمسك ميدأ السبسة الذي لا عكن 
قبام العلوم بدونه . وهيوم -كالفغزالي - لم يمترض إلا على ارجاع هذا المبدأً 
الى ضرورة العقل > ويضف هوم أن اعتادنا على صحة مبداً السبببة إا 
نا عن غريزة وعادة طببعية في البشر تجطلنا نوقن يقبت باطتا بان كل 
حوادث العا لا عكن ان تخالف النظام الدائم الثابت ؛ وهذا شبىه بقول 
الغزالي بأن الله قد خلق لنا علا بأن انقلاب اعان الموجودات بعضها 
الى بعض دون سبب ظاهر امر مکن في ذاته وإن كان لا بقع . 

ولا بد ان بجد دفاع الغرالي عن العجزات والخوارق هوى في نقوس 
رحال الكنيسة فأخذوا به > ولیس ببسد ان یکون هوم قد تأر به 
عن طريتق رجال الكنيسة وإن تكن غاية كل منها في تقرير هذا الرأي 
حتلفة . فالدن هو المسطر الأول على تفكير الغزالي » والدفاع عنه هو 
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الذي يكيف آراءء » بينا هيوم يسبطر عليه النطق والبحث المي الموضوعي 
الخالس . ولكن حوهر القولعن واحد ؛ والتحلىل واحد تقريا > فإذا جردت 
أقوال الغزالي من جيم ملابساتما الدينية لإ نجد أي فرق نن الغزالي 
وهبوم في مسألة السببية حى لبؤكد ارنست رينان : «ان هيوم لم يقل 
( في مسألة السببة ) شيا فوى ما قاله الغزالي › . 

+ روحانية النفس . - لىس للغزالي آراء مبتكرة ذات بال في أصل 
النفس وطبعتا . فو من انصار روحانبة .النفس > يأخذ اكثر براهينه عن 
الشائين المرب وخاصة ابن سينا . فتراه يقلده في تعريف النفس وني 
هنہحه في البرهنة على وجودها وعلى مخالفتما للبدن ؛ ۴ تبعه في بيان 
طسسمنا . لکنه نل في كته المتأخرة الى الادلة الشرعبة . 

فو قي ( ممارج القدس ) مثا يۇ كد كاين سمناان الانسان اذا تجرد 
عن جمسم المحسوسات والمعقولات › لا عكنه ان بتحرد عن حدس 
وجوده . ويشرح ذلك بان الانسان اذا كان .صححا مطرحا عنه الآفات 
وصدمات الموى وغيرها من الطوارق ؛ فلا تتلامس اعضاؤه ولا تتماس 
اجزاؤه وکان فی هواء طلقی معتدل » فو ني هذه الحالة لا يغفل عن 
إنيته وحقيقته . 

ان كل من له فطانة ولطف وكناسة يملل انه جوهر وانه محرد عن 
المادة وعلائقما ٠‏ وانه لاتعزب ذاته عن ذاته »> لان معنى التعقل حصول 
ماهىة مجردة للماقل “ وذاته مجرّدة لذاته ٠‏ فلا محتاج الى محريد وتقشير . 
وليس هنا ماهية ثم معقولية » بل ماهيته معقوليته >“ ومعقوليته 
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ويثت ذلك بانه , لو لم يكن المدر والمشعور به هو حقىقتك 
ز اي نفسك ) بل بکون هو الندن وعوارضه فکان لا خلو : اما ان 
بكون المشعور به جل بدنك أو بعضه . وبطل ان تكون الجة» لان 
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الإنان في الفرض المذ كور قد بكون غافا عن جم الندن وهو مدرك 
نفسه . وان کان بعضا منه فلا غخلو : اما ان رکون ظاهراً او اطا . 
فان کان ظاهراً فيو مدرك بلحس »› والنفس غير مدركة بالج . كف 
ونحن في الفرض المد كور قد اغفلنا الحواس عن افعالنا وفرضنا إن 
الأعضاء لا تتماس ؟ وان كانت النفس والذات عضوا باطنا من قلب او 
دماغ فلا مجوز ايضا > لان الأعضاء الباطنة انما يوصل إلبما بالتشريح . 
قثبت ان مدر كك لبس شا من هذه الأشاء ؛ فانك قد لا تدر كما 
وتدرك ذاتك ضرورة”. فما ار كنت الى أدراكه ضرورة لا بكون قطمعاً ما 
لا يدرك الا بالنظر . فاذاً ثبت ہذا ان ذاتك لىس من عداد ما تدر که 
با لجس وما يشہد الحس بوجه من الوجوه » '''. 

وللغزالى أدلة اخرى كثيرة على روحافة النفس ضربنا صفحا عنها 
لأنها لا تخرج عن اطار أدلة این سینا حت لتکاد ار تکون نقلا 
حرفا عنہا . 

ومع ان الغزالي من انصار روحانية التفس فاننا نجد في بعض كته 
- والمتأخرة منها خاصة - ما 'بستشف منه مسل الى القول ماديتما » معن 
انها جسم لطبف . وقد ورد مثل هذه الأقوال في ( الإحباء ) و ( الدرة 
الفاخرة ) و ( معراج السالكين ) وكان ورودها في ( الدرة ) و ( الإحاء ) 
في مءرض حديثه عن الوت . ففي الكتابين الأخيرين مايضد ان النقفس 
شيء کالجسم حذب عند الوت وينزع من كل عرق من العروق وعصب 
من الأعصاب وجزء من الأجزاء ومقصل من المفاصل “ ومن اصل كل 
سعرة ونشرة من الفرى الى القدم "' . أو انها تنل من البدن انسلال 
الشعرة من العجين او انسلال القطرة من السقاء "' . کا يذكر في ( معراج 
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السالكين ) ان للنفس به عنصر تكون به يناسب لطافتما > فبنبث قي 
البدن ويقوم بأفاعبله الختلفة “ . ويقارن الغزالي بين جوهر النفس وجوهر 
الشماع فقول ان جوهر الشماع بالاضافة الى جوهر النفس كشف فكأن 
جوهر النفس قريب من شماع جوهر الشمس › وهو عرض او مادء . 

هل تكفي هذه الاقوال واشباهہا لتجعل من الغزالي مناصراً للمذهب 
الادي في النفس ؟ لا نعتقد ذلك . فان ما بورده من أدلة على روحانيتما 
وما یکرره داعا من انہا جوهر غير مادي وانا من عالم الأمر “ لا يدع 
جال للشك في انه لإ يكن حاداً عندما وصف النفس بأوصاف مادية 
بقصد ا في نظراا العارة والعظة > لا سما وان اكش ما ترد هذه 
الاوصاف فى صدد المحديث عن الموت . يضاف الى ذلك اث الغزالي 
- کان سينا يفرى ران معشين للنفس : احدها مأدي وهو الروح 
الحموافي ( ونما حوهر روحاني هو الدي دشر الله عندما بیحث 
روحانسة النفس ؛ الأول بفنى والثاني خالد . فلمل الروح المعنى الأول 
هو المقصود الحذب والانسلال . 

© 

والعحب في أمر الفزالي انه مم اخذه بآراء الفلاغة القائلين بروحانة 
النفس وته‌ویله على براهیتہم في کثیر من کتبه فانه يطعن في هذه البراهين 
وبظهر ضعفہا في كتاب لا يقل أمبة عن سائر كتبه الاخرى هو كتاب 
( تهافت الفلاسفة ) . فما معنى ذلك ؟ ل محل في موضم ما ربط في 
موضم آخر ؟ کف بنتقد في کتاب ما بقول به في کتاب آخر ؟ 

لن نذهب هنا مذهب من بقول بأن الغزالي في نقده للفلاسفة لي يكن 
جاداً في هذا النقد "' . فان ما يطمئن البه القلب وما يتفقق مع النزعة 
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العامة لتفكير الغزالي » هو ان هذا الأخير لم يمترص في ( التہافت ) 
على الفلاسقة لانم قالوا بروحانبة النفس وانما اعترضص علبيم لبان عجزم 
عن اثبات هذه الروحانية بأدلة المقل ولاكتفائيم بده الأدلة وحدها 
دون الاستعانة بالشرع ؛ لا سا وان الغزالي نفسه بصرح في مطلم كلامه 
ان عانته اعا هي « تمحازم عن اقامة العرهان المقلي على ار النفس 
الأنسانية جوهر روحافي قائم بنقسه لا يتيز ولمس جسم ولا منطبسم 
في جسم ولا هو متصل بالندن ولا هو منفصل عنه » ' . کا بقول ابضاً 
« ونما تريد ان نعتمد الآن على دعواهم معرفة كون النفس جوهراً قاتا 
بنفسه ٠‏ ببراهين العقل . ولسنا نعترض على دعواهم اعتراض من ينعد 
دلك عن قدرة اله تعالی او برى أن الشرع جاء بنقىضه » بل را 
نبين في تفصبل الحشر والنشر ان الشرع مصدق له » ولكننا ننكر 
دعواهم دلالة جرد العقل عله والاستفناء عن الشرع » '"' : 

فالغزالي من اشد الناس اعانا بالروحانبة “ ولا یکن بح تكوينه 
الديني والصوفي ان بجنح الى انكارها. فهي عنده قضبة واضحة بننة 
بذاتما وحققة حدسبة ابتة لا تزيدها البراهين الا عماء وتشويشا . بقول 
الفلاسغة انيم بالعقل اثبتوا الروحانية وبالمقل توصلوا الما »> فلمظهر هم 
الغرالي تهافت ادلتهم وضعف استنتاجاتمم . 

وقد أورد الغزالي عشرة ادلة للفلاسفة على روحافمة النفس اعترض علمما 
جیما . ولا مکنا ان نأتي علا هنا كلها بل سنجتزيء ببعضہا . 

ففي الدليل الأول يقول الفلاسفة ان العلوم العقلية تحل النفوس الانسانية 
وفہا آحاد لا تنقسم › فلا بد ان یکون حلها هو ايضا لا ينقسم . وعا 
ان کل جسم مادي منقسم فلا بد ان بکون امحل الذي تحل فه هذه 
العادم يئا غير منقسم › وبالنالي شيا غير مادي وغير جسم ٤‏ اي لا بد 
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ان یکون جوهراً روحانبا وهو النفس ' . 

واعتراض الغزالي على هذا الدلل هو انه لا يقوم على مقدمة ثابتة اد 
لا متنع ان يوجد جسم غير منقسم او جوهر فرد يكون حل للملم. 
وقد عرف هذا من مذهب المتكامين . فاذا كان الفلاسفة بتبعدون ان 
تحل الملوم كلها في حوهر قرد واحد فالا ستىعاد ل خير فته . ال ان 
الغزالى يعقرف بصعوبة اثبات الجوهر الفرد ( او الذرة ) فبه غشة عن 
الحوض فه » رلذلك يعدل عنه الى تمجيز آخر . أل بقل القلاسفة ان القوة 
الوممة التى فى الشاة تدرك عداوة الذئب »> والمدارة معنى عقلى واحد› 
اذ لس العداوة بعض” حتى بقدر ادراك بعضه وزوال بعضه ؛ وقد حصل 
ادراكہا قي قوة جسمانة اعتراف الفلاسفة انفسمم “ فإن نفس الممائم 
منطبعة في الأجسام ولا تبقى بعدالموت » وقد اتفتقى الفلاسفة على ذلك > 
فكىف حصل هذا الاأدراك في كائن لا اثر للجوهر الروعاني ف '"'؟ 

وني دلبل خامس بقول الفلاسفة انه لو كان العقل - والعقل كال 
النفس - يدرك المعقول بآلة جسمانبة لماعقل نفسه . أما وانه يعقل 
نفسه فإن عقله لنفسه ليس بآلة جسمانة » وبالتالي ايس العقل' جسما بل 
هو جوهر روحاني . وبعبارة اخرى ان العقل ‏ تعلق بغيره يتعلقى 
بنفسه . فان الواحد منا )ا بعقل غيره يعقل نفسه وبعقل أنه عقل غيره 
وانه عقل تفسه » خلافا للإبصار الذي لا بتعلى بنفه بل تعلق بغبره 
فقط : فالرؤية لا ترى والسمع لا 'بسمم وكذا سائر الجواس . قالفرى 
بين الحواس والعقل ان الحواس تدرك جسم فلا تدرك نفما؛ واما العقل 
فانه لا يدرك بحسم بل مجوهر غير جسمي » ولذدلك فمو يدرك نفسه ' , 

وهذا الدلبل فاسد في رأي الغزالي › لانه ک) ختلف ادراك العقل عن 
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ادراك الحواس + كذلك الحراس تختلف ادراکاما فا بینہا مم اشترا کہا 
في انيا جسمانبة “ کا اختلف البصر واللمس في ان اللمس لا يفند الادراك 
الا باتصال المموس االله اللامسة »> وكذا الذوق . خلافا للنصر » فانه 
بشترط فيه الانفصال » حت ان الواحد اذا اطبتى اجفانه ا بر لون الجفون 
لانيا ل تبعد عنه . وهذا الاختلاف لا بوجب الاختلاف فى الحاجة الى 
الجسم . فلا يعد ان يكون في الجواس الجممانمة ما يسمى عق ومخالف سائرها 
في انها تدرك نفسہا ' . 

وفي دلبل سادس. مشابه للدلنل السابى بقول الفلاسفة ان العقل لا 
يدرك بآالة جسانىة والا لا أدرك آلته » ا ان الإبصار الذي يدرك 
بآلة جسانبة لا يدرك آلته ؛ ولا كان العقل يدرك الدماغ والقلب › اي 
يدرك ما 'بدكعى انه آلة له » دل على انيا لا آلة له ولا عا ؛ والا لا 
ادر کيا . فالمدرك هنا إدن حوهر روحاني "' . 

وهنا يسال الغزالي الفلامفة : ل لتم ما هو قائم في جسم يستحيل 
ان يدرك الجسم الدي هو عله ؟ فادا كانت الحواس امس لا تدرك 
داتها فکىف عرفم ان هذا المج سري على جم الحواس الآخرى ؟ 
ان الفلاسفة م يستقرئوا إلا الحواس الس فوجدوها على وجه مملوم 
فحكوا على الكل ذا الح . فلمل العقل حاسة اخرى تشارك سائر 
ا لحواس في بعض الأشاء وتخالفبا في بعضها الآخر . وعندئذ فانما تكون 
مع كونها جسمانية - منقسمة الى حواس تدرك علا وأخرى لا تدرك 
حلا > ج انقسمت الى حواس تدرك مدركاا من غر ماسة كالنصر 
وأخرى لا تدرك الا بالماسة والاتصال كالذوق والمس " . 

وفي دلبل سابع يفرى الفلاسفة بين القوى المدركة بالالات الجسمانة 
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وبين القوى العقلىة لبتأدوا من ذلك الى روحانبة القوة المقلىة خاصة ؛› 
والنةس عامة . فالقوى المدركة بالالات الجساننة عرض نما من المواظمة 
على العمل بادامة الادراك كلال وارهاق . لأن ادامة الجركة تفسد مزاج 
الأجسام فتكما . كا ان المنبهات القوية توهن هذه القوى وريا تفسدها . 
فالصوت العظم والنور الشددد رعا مقسدان او عنمان ادراك الصوت 
الخفي والمرئىات الدققة . بل من ذاق الحلاوة الشديدة لا بحس بعدها 
علاوة دو نها . 

وهذا الدلبل من طراز الدلنل السابى ؛ ولدلك بعترض عليه الغزالي 
بأن الجواس لن كانت تشترك في انبا جسانبة فليس ما بنع ان تختلف 
خواص بعضها عن خواص الىمض الآخر . فإذا كان بعضما بضعف بإدامة 
الحر كة ويفسد عقبه فليس من الضروري ان بثبت هذا الح لمعا ؛ 
فىكون منہا ما يضعفها نوع من الجركة ومنما ما بقويا نوع آخر ولا 
بوهنہا . فكل هذا مكن » إذ الحك الثابت لبعض الاشاء لا يازم ات 
بدت للكل "“ . 

وهاك الدلنل الثامن للفلاسفة على الروحانىة : قالوا ان اجزاء البدن 
كلها تضعف قواها بعد منتى النشوء والوقوف عند سن الاربعين ؛ بيغا 
تشتد القوة العقلبة بعد ذلك في أغلب الاحبان . فدل“ على ان جوهر 
النفس غير جوهر البدن › وإلا لكان سير القوة الجسدية والقوة المقلبة واحداً 
فى الحالين : فتقويان معا او تضعفان معا" . 

ويعترض الغزالي على هذا الدلبل بأن نقصان القوى وزبادتما ها اسباب 
كثيرة لا تنحصر . فقد تقوى بعض القوى ني ابتداه العمر > وبمضما في 
الوسط ؛ وبعضا فى الآخر » وأمر المقل ايض كذلك . فلا يمد ان مختلف 
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الشم عن البصر في ان الشم يقوى بعد الاربعين › بنا يضعف البصر وأن 
تساويا في كونيا حالين قي الجسم » وذلك کا تنفاوت هذه القوى في 
الميوانات “ فيقوى الشم في بعضها والسمع في بعضها والبصر في يعض 
لاختلاف في امزجتما لا يكن الوقوف على ضبطه . 

فلا يبعد ان يكون مزاج الآلات ايضا مختلف في حتى الاشخاص وفي 
حق الاحوال ؛ ويكون احد الاسباب في سبق الضعف الى النصر دون 
المقل ان البصر اقدم : فالانسان مبصر في اول فطرته ولايتم عقل إلا بمد 
مس عشرة سنة او اكثر حى قبل :ان الشيب الى شعر الرأس أسق 
منه الى شعر اللحبة لأن شمر الرأس اقدم . فجات الاحتال فبا تزيد به 
القوى او تضعف لا تنحصر ٤‏ فلا بورث شيء من ذلك بقنا ' . 

وهذا دلبل تاسم يثبت روحانبة النفس بزعهم : قالوا ان اجزاء البدن 
تنحل برور الزمن فبأتي الغذاء ليسد مسد ماينحل حت لم يبق منه بعد 
الاربعن شيء من الاأحزاء الي كانت موحودة عند انفصاله عن امه “٤‏ بل 
امحل كل ذلك وتبدل بغبره » ومع ذلك تبقی معه علوم من اول صباه 
رغم تبدل جميع اجزاء بدنه . فدل" ان لانفس وجوداً سوى الندن وإن 
الىدن آلته "' . 

وخلاصة اعتراض الغزالي ان هذا ينتقض بالنهمة والشجرة . فيا ابض 
من الكائنات التي تغتذي وتتبدل اجزاؤها؛ وهذا لا ينعم استمرارها في 
الوجود . ثم هل عرف الفلاسفة ان اجزاء البدن تتغير جيعبا ام عرفوا 
فقط ان بعضها تغبر . فليس بصحبح ان جميع اجزاء جسم الانسان تزول 
لىحل محلما غبرها . فإن الانسان وإن عاش مائة سنة مثلاً فلا بد“ ان 
يكون قد بقي فبه اجزاء من النطفة الاولى . أما ان تزول عنه جما فلا . 
فو ذلك الانسان باعتبار ما بقي لا باعتبار ما تحلل وتبدل . وبذلك 
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تون الانة من تار هذه الأجزاء الباقة . ويضرب الغزالى لذلك مثا 
طریفاً رائعا : اذا ”صب“ في موضم رطل من ال اء ثم صب عليه رطل آخر 
حتی اختلط به ٤مم‏ أخذ منه رطل ثم صب علبة رطل” آخر »ثم أخذ 
منه رطل + ثم لا بزال يفعل ذلك الف مرة > فنحن في المرة الأخيرة حك 
بان شيا من الماء الاول باق »> وإته ما من رطل بؤخذ منه إلا فه شيء 
من ذلك الاء الاول > لأنه كان موجوداً في الكرة الثانبة › والثالثة وهي 
قريمة من الثانة “ والرابعة قريبة من الثالثة “ وهكذا الى الأخير . 

فانصباب الغذاء في البدن وانحلال اجزاء البدن يضاهي صب الماء في 
هذا الاتاء واغترافه مله" . 
الغزالي والتصوف 

لقد كان التصوّف بالفسبة الى الغزالي غاية الى . فالصوفمة هي التي 
هتف هما قله دان ونشد المداية فى حماها . فقد كان الغزالى متطلمعا باستمرار 
الى الىقين والاطمئنان وسكنة النفس . وقد وحد ذلك کل فی الصوفة › 
فكرة وساوكا . وم الذين أحس في أعاق نقسه مبلا عظيما الى طربقتهم 
وإقبالاً قوب على مذهبهم الذي يعد نفسه مدين) له بأاعز ما لديه وأشرف 
ما وصل اله : ألا وهو تمكين العقمدة فى قله ومعرفة الحقمقة بذوقة 
الروحي وعلمه اللدني . 

ومن هنا نرى الغزالي بفبض ف ( المنقذ من الضلال ) في وصف طريقى 
الصوفبة وما عن له من إقبال عليه واتصراف عن غيره من طريق الملم . 
فو بحدثنا انه بعد ان فرغ من عاوم المنكلمين والفلاسفة والباطنية ووقف 
عى ما قي بعضا من زيف وضعف وما في بعضها الاخر من عجز او كفر > 
اقبل بهمته على طريى الصوفية › فإذا هو بعلم ان طريقيم ما يتم بعل 
وعمل » وكان حاصل عانم قطم عقبات النفس والتنزّه عن اخلاقما المذمومة 
وصفاتيا الخبيثة “> حى يتوصل الى تخلية القلب عن غير الله تعالى وتحلمته 
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بذ کر د . وكان العلل ايسر علي“ من العمل . فابتدأت بتحصيل علمم من 
مطالعة ؟ کتہہم مشل ( قوت اقلوب ) لاي طالب الم »> وکتب الحارث 
الحاسبي والمتفرقات المأثورة عن الجنيد والشبلي وأبي بزيد البسطامي وغيرم 
من المشايخ . حى اطلعت على كنه مقاصدم العمية وحصلت ما يكن ان 
حصل من طريقمم بالتعلم والس)ع . فظمر لی ان اخص خواصہم مالا عکن 
الوصول اله بالتعلم » بل بالدوق والحال وتبدل الصفات . و من الفرى 
بين ان تعلم حد الصحة وحد الشبم وأسبايما وشروطهما ؛ وبين ان تكون 
صححا وشمان ! وبين ان تعرف حد السكر وانه عبارة عن حالة تحصل 
من استلاء اخرة تتصاعد من المعدة على معادن الفكر »> وبين ان تكون 
کوان ابل السكران لا يعرف حد السكر وهو سكران ما معه من 
علمه شىء . رالصاعحي عرف حد السكر وأركانه +> وما معه من السكر 
اليب في حالة المرض يعرف حد الصحة وأسبايا وأدويتما وهو 
فا الصحة . فكذلك فرى بين ان تعرف حقىقة الزهد وشروطه وأسابه 
وبين ان تكون حالك الزهد وعزوف النفس عن الدنا! 
« فعلمت بق ام ارباب الاحوال لا اصحاب الاقوال »› وان ما عكن 
تحصله بطريى العلل فقد حصلته » ولل يبق إلا ما لا سيبل اله بالساع 
والتعلم » بل بالذوق والسلوك . وكان قد حصل معي من العاوم الي مارستما 
والمسالك التى سلكتما » في التفتيش عن صنفي الملوم الشرعىة والعقلىة “ 
امان بقمتي بالله تعالى وبالنبوّة وبالبوم الآخر . فهذه الاصول الثلاثة من 
الامان كانت قد رسخت فى نتفي » لا بدلنل معين محرر »بل بأسباب 
وقرائن وتجارب لا تدخل تحت المصر تفاصلما . 
« وكان قد ظهر عندي انه لا مطمع في سمادة الاخرة إلا بالتقوى 
و كف النفس عن الموى »› وأن رأس دلك ڪل قطم علاقة القلب عن 
الدنىا ؛ بالتحافي عن دار الغرور والإابة الى دار الخاود › والاقال بكله 
الممة على الله تعالى . وأن ذلك لا يتم إلا بالإعراض عن الججاء والال 
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والهرب من الشواغل والعلائق »> ''' . 

ومن هنا بنتهي الغزالي الى « ان الصوفة م السالكون اطريى الله 
خاصة وآن سيرتهم أحسن السسَّر وطريقم اصوب الطرق وأخلاقہم از كى 
الاخلاق » بل لو جم عقل العقلاء وحكة الحكاء وعلم الواقفين على اسرار 
الشرع من العلماء لغتروا شيا من سرهم وأخلاقم ويبدلوه عا هو خير 
منه »ل بجدوا البه سبلا . فان جيم حركاتم وسکناتم » في ظاهرهم 
وباطنهم “ مقتيسة من نور مشكاة الذبوة . وليس وراء نور النبوة على وجه 
الآارض نور يستضاء به . 

« وبالجلة فمادا بقول الهائلون في طريقة ؛ طار ا - وهي اول شروطما ‏ 
تطهير* القلب بالكلية عا سوى الله تعالى » ومفتاحما الجاري منہا مجری 
التحر م من الصلاة » استغراى الةلب بالكلمة بذ كر الله ء وآغر ھا الفناء 
بالكلىة في اله ... 

« ومن اول الطريقة تبتدىء المكاشفات والمشاهدات »> حق انهم في 
بقظتہم يشاهدون اللائكة وأرواح الانيساء وبسمعون اصواتا ويقتيسون 
منهم فوائد . ثم بترقى المحال من مشاهدة الصور والأمثال الى درجات 
يضبق عنها نطاق النطتق » فلا اول ممر ان يعبر عنما إلا اشتمل 
لفظه على خطأً صريح لا بمكنه الاحتراز عنه . 

د وعلى الجلة “ يتتهي الامر الى قرب يكاد يتخنل منه طائفة” الحلول > 
وطائفة ” الاتحاد وطائفة ” الوصول ؛ وكل ذلك خط ... بل الذي لابسته 
تلك الحالة لا ينبغي ان بزيد على ان بقول : 
وکان ما کان ما لست اذکره فظن خيراً ولا تأل عن الخير 

« وبالجملة فمن ل 'برزقى منه شيا بالدونى فليس يدرك من حقىقة النبوة 
إلا الاسم . وكرامات الاولياء [ هي ] عى التحقق بدايات الانبياء . 
وكان ذلك اول حال رسول الله م حین اقل الى حل حراء حنث 
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کان خلو فسه بريه ويتعمد » حت قالت العرب : ان مدا عشقى 
ربه ! 

« وهذده الحالة يتحققما بالدوق من يسلك سبلا . فن ل 'برزى الذوق 
فىتقنما بالتجربة والقسامم ؛ إن كر ممم الصحنة ؛ حت يفهم ذلك بقرائن 
الاحوال يقبت . ومن جالسمم استفاد منهم هذا الاعان . فم القوم لا بشقى 

۾ ° 

ا ولا اتحاد ولا وصول ولا و- دة وجود › ولا ميء ما 
لا يتفتى والدين المنىف عند الغرالي . غير انه بوافتى حمل الصوفة على 
مقامام وأحوامم فتتحدث طويلاً عن مقام التوبة والورع والزهد 
والفقر والصبر والتوكل والرضى ... ويستبطن كثيراً من احوالمم ٠‏ كالراقبة 
والقرب والاأنس والرجاء والخوف والشوقى والحة والوجد رالفناء والكشف 
والمشاهدة والتجلي والإلمام والبقين وما الها . ولا نستطيع هنا بالطبم 
ان تأتي على رأي الغزالي في جمسم هذه المقامات والاحوال ولا ارت 
نستوفي الحديث عن كل مقومات التصوف عنده ؛ ولذلك سنكتفي بالكلام 
على )١(‏ الزهد ( ب ) حب اله ( ج ) والفناء في الله ( د ) والالمام . 

| الزهد . س الزهد في الدنىا مقام شريف من مقامات السالكين . 
وينتظم هذا المقام من عل وحال وعمل " . 

فأما العلل فمو العلل بكون المتروك حقيراً بالاضافة الى المأخوذ : فالدقا 
حقبرة بالاضافة الى الاخرة» لأن ما عند الله خير وأبقى . کا تكون 
الجواهر خيراً وأبقى من الثلجح مثلا . فالدننا كالثلج المىضوع في الشمس 
لا بزال في الدوبان الى الانقراض »“ والاخرة كالموهر الذي لا فناء له . 
قبقدر قوة المقين والمعرفة بالتفاوت بين الدنما والاخرة تقوى الرغبة في 
ترك الدنبا والعدول عنما الى الاخرة . فليس 'بحتاج الى الملل بالزهد إلا 
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الى هذا القدر » وهو أن الأخرة خير وأبقى ' . 

وأما الحال في ما 'بسمى زهداً ٤‏ وهو عبارة عن انصراف الرعىة عن 
الشيء الى ما هو خير منه . فكل من عدل عن شيء الى غيره بجعاوضة 
ويسع وغيره فاغا عدل عنه لرغمة عنه “ وانما عدل الى غيره ارغىته في 
غبره . فحاله بالاضافة الى المعدول عنه يسمى زهداً > وبالاضافة الى المعدول 
اله يسمى رغبة وحا . فاذن يستدعي حال الزهد مرغوبا عنه ومرغوبا 
قىه هو خير من المرغوب عله . وشرط المرغوب عنه ان يكون هو ايضاً 
مرغوبا فبه بوجه من الوجوه . قن رغب عا لیس مطلوبا في تفسه لا 
تُسمى زاهداً ؛ إذ تارك المححر والتراب وما اشہه لا يسمى زاهداً وان 
يسمى زاهداً من ترك الدرام والدانير › لأن التراب والحجر ليسا في مظنة 
الرغبة . فمن باع الدذا بالاخرة كان زاهداً في الدنيا ؛ وكل من باع الأاخرة 
بالدنىا فو ايضا زاهد ولكن في الاخرة > غير ان العادة جارية بتخصبيص 
اسم الزاهد عن بزهد ف الدنىا . والدي برغب عن کل ما سوی الله تعالی 
حتى جنات النمم ولا بحب إلا الله فمو الزاهد المطلى . والدي برغب 
عن كل حظ ينال في الدنبا وا بزهد في مثل تلك الحظوظ في الاخرة 
بل طمم في الحور والقصور والانپار والفواکه › فهو ايضا زاهد ؛ ولكنه 
دون الاول . والذى بترك من حظوظ الدننا اللعض دون النعض ؛ كالذي 
مترك الال دون ا جاه > أو بترك التوسم في الأكل ولا بترك التحمل في 
الزينة » فلا يستحتقى اسم الزاهد مطلقا »> ودرجته في الزهاد درجة من 
يتوب عن بعض المعاصي ني التائبين » وهو زهد صحبح کا ان التوبة عن 
بعض العاصي صححة . فان التوبة عبارة عن ترك المحظورات “> والزهد 
عىارة عن ترك المياحات الى هى حظ النفس . فادن الزهد عسارة عن 
الرعىة فی الدنا عدو لا عن الاخرة › او عن غر الله عدولا الى الله تعالى “ 


۽ --الصدر الابى صفحة ١۷4‏ . 
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وهي الأدرحة الملا ١‏ 

وأما السل الصادر عن حال الزهد فمو ترك المزهود فبه بالكلىة > وهي 
الدنيا باسرها وأسبا بها ومقدما تما وعلائقها ‏ فبُخرج من القلب سلما 
ويدخل حب الطاعات › ويخرج من المين والبد ما اخرجه من القلب › 
وبوظف على المد والءين وسائر الجوارج وظائف الطاعات " . 


هذا ولبس من الزهد ترك الال وبذله على سس السخاء والفتوة وعلى 
سسلل استمالة القلوب وعلى سسل الطمم > وذلك کله من حاسن العادات 
ولکن لا مدخل لشيء منه في المبادات ؛ وإغا الزهد ان تترك الدنا املك 
حقارتما بالاضافة الى نفاسة الآخرة . فالزاهد من اقته الدنىا راغة صفواً 
عفواً وهو قادر على التنعم ما من غير نقصان جام وقبح اسم ولا فوات 
حظ للنفس ٤‏ فتر کہا خوفا من ان انس با فبكون آنا بغير الله وا 
لا سوی الله ٤‏ ویکون مشر کا في حب الله تعالی غیرہ ؛ أو ر کہا طمعا 
في واب الله تعالى في الآخرة ". 

ومشل من ترك الدنبا للآخرة عند اهل المعرفة وارباب القلوب 
المعمورة بالمشاهدات والمكاشفات مل من منعه من باب اللك كلب على 
بابه فألقی إلبه لقمة من خبز فشغله بنفسه ودخل الباب ونال القثرب 
عتد اللك . والشطان كلب على باب الله تعالى ينع من الدخول ؛ مع ان 
الاب مفتوح والحجاب مرفوع . والدنيا كلقمة خبز أكلت › فانا في 
حال المضغ وتنقص على القرب بالابتلاع “ ثم يبقى فللا في المعدة» ثم 
تنتهي الى النتن والقذر > ثم ”محتاج بعد ذلك الى اخراج ذلك الثفل ©“ . 

وبربط الغزالي بين الالتفات الى الدننا ونقصان المعرفة . فالانسان لا 
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بلتفت الى الدنا إلا لأنه براها شتا معتداً به » وهو لا براها شا 
معتداً به إلا لقصور معرفته . فسمب نقصان الزهد إا هو نقصان المحرفة . 
فكلا اكتملت ممعرفة الانسان ازداد زهده وأقيل على االله بكنه الممة > 
فلا بحب الله إلا من عرفه . وليس من الممكن المع بين حب الله وحب 
الدنا . لمن عرف الله وعرف لدة النظر الى وجهه الكرعم وعرف أن 
الجم بين تلك اللذة وبين لدة التنعم بالجور الععن واانظر الى نقش القصور 
وخضرة الاشحار غير ممكن » فلا عحب إلا لد النظر الى الله ولا يۇش غيره . 
ولا تظنن ان أهل الجنة عند النظر الى وجه الله تعالى يبقى للذة الحور 
والقصور متسم في قلوم . والطالبون لذعم الحنة عند اهل المعرفة وأرياب 
القلوب كالصبي الطالب للمب بالعصفور ""' . 

والحاصل ان الزهد عبارة عن الرغبة عن حظوظ النفس كلما . وكلما 
رغب الانسان عن حظوظ النفس رغب عن الىقاء في الدنىا ما دامت 
فانىة > فقصر امله فما لا محالة > وتعلتى بلدار الآخرة لأنيا دالْة . فو إن 
بريد التمتم الدائم . 

وينقسم الزهد الى فرض ونفل وسلامة . فالفرض هو الزهد في الجرام ٤‏ 
والنقفل هو الزهد فى الجلال > والسلامة هي الزهد فی الشات "'. 

ومعرفة الزهد امر مشكل »› بل حال الزهد على الزاهد مشكل ؛ 
لذلك نبغي على الزاهد أن بول في باطنه على ثلاث علامات : 

العلامة الأولى ان لا يفرح موجود ولا حزن على مفقود » بل ينبغي ان 
يتكون بالضد من ذلك وهو ان حزن بوجود الال ويفرح بفقده . فقد 
كان ارباب البصائر اذا أقبلت علمم الدذبا حزنوا وقالوا : ذنب” عحلت 
عقوبته » ورأوا ذلك علامة القت والامال ! واذا اقبل علهم الفقر 
قالوا مرحا بشعار الصالجين ! والمغرور اذا اقبلت عله الدننا ظن انيا كرامة 


س صفقحهۀ وړ ؟ س ١۸ا‏ . 
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من الله »> واذا صرفت عنه ظن انا هوان ؛ 

والعلامة الثانبة ان يستوي عنده ذامه ومادحه : فالأول علامة الزهد 
في المال ٠‏ والثاني علامة الزهد في الحياة ؛ 

والعلامة الثالثة ان بكون انسه بال تعالى » والغالب على قله حلارة 
الطاعة : إذ لا خاو القلب عن حلاوة الحبة» اما محة الدتىا واما محبة اله“ 
وما في القلب كالاء والمواء في القدح . فالماء اذا دخل خرج المواء ولا 
تجتمعان . وكل من أنس بالل اشتغل به ولم يشتغل بغيره . ولذلك قل 
لبعضم : الى ماذا أفضى به الزهد؟ فقال الى الأنس بالله . فاما الأنس بالدنبا 
وبالله فلا محتممان . وقد قال اهل المعرفة : اذا تملقى الاآان بظاهر القلب 
أحب الدننا والآخرة عا وعل لما “ واذا بطن الاعان في سويداء القلب: 
العارفين “١‏ . 

ب حب اله  .‏ ارس اة لله هي الغفاية القصوى من القامات 
والدروة العلا م الدرحات . فا دهف ادرال اة مقام إلا وهو رة ص 
مارها وتابع من توابعما : كالشوق والأنس والرضا واخواتما ؛ ولا قبل 
وغرها "° . 

والحمة ل تتصو ر إلا دعسل معرفة وادراڭك اد ر حب" الانسان 
إلا ما يعرفه ومن يعرفه . ولدلك ل بتصوّر ان بتصف بلحب جماد > 
بل هو من خاصة الحي المدرك . ومعنى كون الشيء بوب ان في الطبع 
مبلا اله » ومعتى كونه مبغوضا ان في الطبم 'ذقرة عنه > فالحب عبارة 
عن مسل الطبم الى الشيء اللذ > فإن تأكد ذلك المهل وقوى سمي 
عشقا . والتغض عبارة عن 'نفرة الطبم عن المؤل التعب > فاذا قوى 
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سمي م2 ° . 

والحب لا كان ابعا للادراك والممرفة انقسم لا محالة بحسب انقسام 
المدركات والمحواس . فلكل حاس ادراك لنوع من المدركات ؛ ولكل 
واحد منها لذة : فلدة المعن في الإبصار وادراك المبمرات الميلة والصور 
اللبحة الحسنة المستلذة . ولذة الأذن في النغمات الطببة الموزونة . ولذة 
الشم في الروائح الطيبة . ولذة الذوق قي الطعوم . ولدة الس في اللين 
والنعومة . ولا كانت هذه المدركات بالحواس م لذة كانت عنوبة . وهناك 
حس“ سادس مظنته القلب بدرك لذة المبادة > ويعير عله ايضا بالمقل او 
النور او المصيرة . فالىصرة الماطنة أقوى من البصر الظاهر “ والقلب أشد 
ادراكا من العين . وجال المعاني الدر كة بالعقل أعظم من جمال الصور 
الظاهرة للابصار “ فتكون لا محالة لذة القلب عا يدر كه من الأمور الشريفة 
الإلمىة التي هي أجل من ان تدر کہا ا حواس آم وأبلغ . ولا ممتى الحب إلا 
المثل الى ما فى ادراكه لذة '" . 

آحل ان الحبوس في مضبقى الخبالات والمحسوسات رعا بظن انه لا معفى 
للحسن والجال الا تناسب الخلقة والشكل وحسن اللون و كون الساض مشرباً 
بالمرة » وامتداد القامة وغير ذلك ما بوصف من جال شخص الانسان . قان 
ا لسن الأغلب على الخلتى حسن الابصار واكثر التفاتهم الى صور الشخاص ؛ 
فظن ار ما لیس مىصراً ولا متخلا ولا متشکلا ولا متلونا مقدراً فلا 
یتصور حسنه» واذا لړ يتصور حسنه لل یکن في ادراکه لذ فل یکن عبوباً. 
فاعم ان الحسن والمال موجود في غير المحسوسات: اذ يقال هذا أخلق حسن› 
وهذا اعل حسن > وهده سيرة حسلة “> وهدذه اخلای جلة . ولا شيءَ من 
هذه الصفات يدرك بالمحواس بل بنور المصيرة الباطنة : في إنغا تحب 
لذاجہا لا لحظ 'بنال منہا وراء ذاتها ٤‏ بل تکون ذاتپا عيبن حظېا. وهذا 
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هو الحب المقيقي البالغ الذي بوثق بدوامه . فمن حرم البصيرة الباطنة 
لا يدرك هذه الصفات الملة ولا يلتذ بها ولا بها ولا ينل الا . ومن 
كانت البصيرة الباطنة أغلب عليه من الحواس الظاهرة كان حبه للمعافي 
الىاطنة كث ص حمه للمعافي الظاهرة ° . وهذه المعاني ر جاصلا 
عند البحث الى الملل والقدرة . وكلا كارن المعلوم أشرف وأتم جال 
وأحل“ منزلة كانت القدرة عله اجل رتبة وأشرف قدراً"' . 

وا جمل العلومات هو الله تعالى فلا جرم أحسن العلوم وأشرفما معرقة 
الله تعالى . وكذلك ما بقاربه وختص به فشرف» على قدر تعلفه به ""'. 
لذلك لا عبوب بالققة عند دوي البصائر الا الله تمالى ولا مستحى 
لامحبة سو أه : 
الله تعالى » وان لا تحب ما بقارقك وهو الدننا . فانك اذا احبت الدضا 
كرهت لقاء الله تعالى > فسكون قدومك إالموت على ما تكرهه › وفراقك 
٤ (f? 0: U‏ 

تان لأن الله هو المتفضل بالوجود على كل موجود وهو المتفضل بدوام 
هو قائم بذاته >٤‏ وکل ما سواه فاا هو قائم به .فل الجال والهاء 
والعظمة والكبرباء والقهر والاستىلاء . وهو النفرد بالكال › المنزه عن 
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الفرد الدي لا ضد له ؛› الصمد الدي ل منازع له ٤‏ الغي الدي ل حاحة 
له ؛ القادر الدي قعل ما يشاء ومح ما رید ٤‏ لا راد“ که ولا معقفب 
لقضائه العا الذي لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في السموات والأرض › 
القاهر الذي لا تخرج عن قمضة قدرته اعناف الحبابرة > ولا ينفلت من 
سطوته ونطشه رقاب القىاصرة ؛ الازلي الذي ل اول لوحوده ٤‏ الأبدي 
الذي لا آخر لىقائه “ الضروري الوجود الذي لا موم أمکان العدم حول 
حصر ته القموم الذي بقوم 4ه ويقوم کل موحود ره »> حبار السموات 
والأرض “› خالى الماد والحموان والنمات > المنفرد بالعزة والحاروت › 
المتوحد الاك والملکكوت › دو الفضل واللحلال والنہاء والممال والقدرة 
والكال ٠‏ الذي تتحير في معرفة جلاله العقول “ وتخرس فى وصفه الألسنة › 
الذي كال معرفة الممارفين الاعتراف بالعحز عن معرفته › ومنتهى نىوة 
الانيباء الاقرار بالةصور عن وصفه '' , 

فستحان من احتحب عن بصائر العسان غيرة على جاله وحلاله ان 
بطلع عليه إلا من سبقت له منه الجسنى الذين هم عن ار الحجاب معدون › 
الهائم يترددون ؛ء يعلمون ظاهراً من الحباة الدننا وم عن الأخرة 
غافلون "° . 

فالله هو اظہر الموحودات وأحلاها ونه ظېرت الاشاء كلما . وک 
ان الخفاش يبصو اللنل ولا يضر النہار لا لخفاء النهار واستتاره ؛“ بل 
لشدة ظېوره و ضف دصر الخفاش الذي سره نور الشمس "+ فكذلك 
عقولنا الضعبفة يبهرها جمال الحضرة الإية التي هي فى نهاية الاشرافق 
والاستنارة وفي غاية الاستغراى والشمول . فكأنه لشدة الحلاله لا يدرك ؛ 
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وأشدة ظموره بخفى “ ومذ يكون الظمور سبب الثقاء . فالشيء اذا جاوز 
حده انعكس الى ضده - کا يقول الغزالي في ( المشكاة  )‏ . فسبحان من 
احتجب بإشراق نوره واختفى عن البصائر والأبصار بظہوره | فجمنع ما 
في امال شواهد ناطقة وأدلة شاهدة بوجود خالقما ومدبرها ومصرفما وعر كا 
ودالة على علمه وقدرته ولطفه وحکكته " . 

فهو المحبوب المطلى ؛ التفضل بالنعم » مفبض الوجود على كل موجود . 
فإن احب العارف ذاته حقا- ووجود ذاته مستفاد من غيره - فمالضرورة 
بحب المفمد لوجوده والمدى له ان عرقه خالقا موجداً مبقا وقوما بنفسة 
ومقوما لغيره . فإن كان لا به فو ليله بنفسه وبربه . فالحبة رة الحبة 
تنعدم بانمدامما وتضعف بضعفمأ وتقوى بقو تما . فينيغي ان لا بحب العارف 
إلا الله وحده لان المحسن اله هو الله تعالى فقط ؛ إذ الإحسان من غاره 
حال . فالله هو المحسن الى الكافة والمتفضل على جميم اصناف الخلائق اول 
باتجادم ؛ وثاننا بتكملهم بالأعضاء والأسباب التي هي من ضروراتيم ؛“ واا 
بترفيمم وتنعيمهم بخلتق الأسباب التي هي في مظان حاجاتيم وإن م تكن 
في مظان الضرورة > ورابا بتجميلمم باأزايا والزوائد التي هي قي مظنة 
زينتېم وهي خارجة عن ضروراتیم وحاحاتہم "' . 

لذلك فاعظم اللذات إغا هي لذة النظر الى وجه الله تعالى . لكن 
النفس ما دامت عحوبة بعوارض الىدن ومقتضى الشهوات ؛ مشغولة بلذة 
الملكوح والطموم والمشروب ؛ تستحقر لذة النظر الى وجه الله ولقائه . 
وهذا الاستحقار إا صدر عن الخلو عن المعرفة بالله . فمن خلا عن هذه 
المعرفة كيف يدرك لدتها ؟ وإن اأطوى على معرفة ضصفة وقلبه مشحون 
بعلائق الدنيا فكبف يدرك لذا ؟ فللعارفين في معرفتيم ومناجاتهم لله 
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لذات لو عرضت علبمم الجنة في الدنيا بدلا عنما لم يستبدلوا بها لذة الجنة . 
ثم هذه اللذة مع كلما لا نة لما اصلا الى لذة اللقاء والمشاهدة . فمن لا 
يشتهي إلا لقاء الله تمالى فلا لذة له من غيره ٤‏ بل ربا بتأذى به" . 

فإذن نمع الحنة بقدر حب الله تعالى “ وحب الله تعالى بقدر معرفته . 
ولمذده المعرفة من الجال ما يبت العقل وتعظم لذته محسث يكاد القلب 
بتفطر لعظمته . وهذه العرفة إا تكل وتكثر وتتسم في العمر الطويل 
مداومة الفكر والمواظة على الحاهدة والانقطاع عن العلائى والتحرد 
للطلب . ولذلك حدود لا رفمبا إلا الموت "' . فإن ما اقضح للمارفين من 
الأمور الإلممة ؛ وإن كان في غاية الوضوح فكأنه من وراء ستر رقمق فلا 
بكون متضحا غاية الاتضاح ؛ بل بكون مشوبا بشوائب التخىلات . قإن 
الخالات ل تفتر فی هذا الما عن التمشل والجاكاة لجع العلومات ؛ 
وهي مكدرات لمارف ومنغصات . وكذلك يضاف الها شُواغل الدنا 
فإغا كال الوضوح المشاهدة وتام إشراق التجلي » ولا بكون ذلك إلا في 
الآخرة ؛ فإنه مننهى حوب العارفين ° . 

اجل ان الأمور الإمبة لا نباية هما » وا ينكشف لكل عبد من العباد 
بعضہا “ وتىقى امور لا نبا لما غامضة . والمارف بعلل وجودها ويعلم أن 
ما غاب عن علمه من الملومات اكثر ما حضر › فلا بزال متشوقا الى ان 
تحصل له المعرفة با ام بحصل ما بقي من العلومات التي ل يعرفيا اص لا 
معرفة واضحة ولا معرفة غامضة . والشوى الاول ينتهي في الدار الآخرة 
بالمعنى الذي يسمى رؤية ولقاء ومشاهدة ؛ ولا بتصور ان يسن في الدنيا . 
وأما الشوق الثاني فيشمه ان لا يكون له نهاية لا في الدنيا ولافي الآخرة 
إذ ناته ان بنكشف الد في الاخرة من جلال الله تعالى وصفاته وحكته 
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وأفعاله ما لم يتضح له » وهذا الشوق لا بسكن هو ايضا قط > وتتوالى 
عله ألطاف الكشف والنظر الى غير نباية > فلا بزال النعم متزايداً أبد 
الآبإد »> وتكون لذة مها يتجدد من لطائف النعم شاغة عن الاحساس 
إلشوق الى ما لم محصل »“ ويكون ذلك مستمراً على الدوام ولا بتوقف 
عن الحاجة الى مزيد الاستكال والإهراى . وهذا منزل لا يناله إلا من 
رفض الدنما وأهلما ول يشتغل بشيء من ذكرها وفرغ قله فل . 

والخلاصة ان اسمد الخلتى حالاً في الاخرة اقواهم حا لله »> فكلا 
ازدادت الحبة ازدادت اللذة . ولا نكر هذه الحنة إلا من قعد به القصور 
في درجة البهائم فلم بجاوز إدراك الحواس اصلا. فالله حل ؛ ولكن لا 
حبه إلا من انکشف له جاله وجلاله » وهنپات ان يدرك جال الله کل 
انان "° ! 

ونا يكتسب المبد حب الله تعالى في الدنيا بالطبم . واصل المحب لا 
ينفك عنه مؤمن لأنه لا ينفك عن اصل المحرفة . وهو إا محصل - كا 
ذكرتا مرارا - بقطع علائق الدنيا وعدم التشاغل بحظوظ النفس واخراج 
حب غير الله من القلب . فأحد اسباب ضعف حب الله في القلوب قوة 
حب الدنبا . وسيل قاعم حب الدنيا من القلب سلوك طريتى الزهد في 
امال والحاه والقوة والحد وجيم حظوظ الماجلة » وملازمة الصبر > والانقاد 
ليها بزمام الخوف والرجاء > وبذلك بتطير القلب عن غير الله فيتسع 
بعد ذلك لنزول معرفة الله وحبه فه . وهذا التطمير حجري مجرى وضع 
البذر في الارض بعد تنقمتما من الحشيش »ثم يتولد من هذا البذر شجرة 
احبة والمعرفة . ولا يوصل الى ههنه المعرفة بعد انقطاع شواغل الدذما 
وعلاتقما من القلب إلا بالفكر الصافي والد كر الدائم وال جد البالغ قي الطلب 
والنظر المستمر في الله تعالى وفي صفاته وف ملكوت سمواته وسائر 
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عخلوقاته . والواصلون الى هذه الرتىة بنقسمون : 

الى الاقوباء »> ويكون اول معرفتمم لله تعالى ٤مم‏ به بعرقون عيره ؟ 

وإلى الضعفاء “ ويكون اول معرفتمم بأفعال الله وآثاره »> ثم بترقون 
منا الى الفاعل . 

وهذا الطريتى الأخير هو الاسهل على الاكثرين » وهو الأوسع على 
السالكين » وإلىه اكثر دعوة القرآن عند الأمر بالتدير والتفكير والاعتمار 
والنظر ف آبات خارحة عن الخحصر . 

والطرنى الاول غامض والکلام ف خارج عن حد فہم ا کثر الخلى . 

وأما الطربتق الال الأدنى فأكثره غير خارج عن حد الأفهام “ وإِغا 
قصرت الافهام عنه لإعراضہما عن التدير واشتغاها بشهوات الدنيا وحظوظ 
النفس . فما من ذرة من أعلى السموات الى تخوم الأرضين إلا وفيما عجائب 
آبات تدل على کال قدرة الله تعالی وکال حکته ومنتہی حلاله وعظمته ''' . 

ومحر هذه المعرفة » اعني معرفة عحائب صنعم الله تمالى + حر لا ساحل 
له . فلا جرم تفاوت اهل المعرفة فى الحب لا حصر له » إذ الأشاء إنغا 
قتفاوت بتفاوت استاها . واكثر الناس ليس لمم من الله تمالى إلا الصفات 
والأسباب التى قرعت سممهم فتلقنوها وحقظوها > وريا تخبلوا جا مماني 
بتعالى عنها رب الأرباب » ورا ! بطلعوا على حقىقتما ولا تخبلوا لمجا معنى 
فاسداً بل آمنوا بها اعمان تلم وتصدبق › واشتغلوا بالعمل وتر كوا البحث > 
وهؤلاء هم اهل السلامة من اصحاب البمين . والمتخبلون م الضالون . 
والعمارفون بالحقائى هم المقربون'"' . 

فإن كنت طالا سعادة لقاء الله تعالى فأتبذ الدنىا وراء ظہرك “ 
واستغرق الممر في الذ كر الدائم والفكر اللازم “ فعساك تحظى منما بقدر "' . 
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هذا وعحبة الله يدعيما كل احد. ولكن ما اسمل الدعوى وما اعز المعنى ! 
فلا بنيغي ان يفتر الانسان بتلبيس الشطان وخدع النفس ميا أدعت عة 
الله تعالى ما ا يتحنما بالملامات . فعلامة الحبة كال الأنس يناجاة الحبوب › 
وكال التنعم بالخلوة به“ وال الاستبحاش من كل ما ينغص عله الخلوة ويعوق 
عن لذة المناجاة. وعلامة الأنس مصير العقل والفهم كله مستغرقا بلذة المناجاة 
کالذي بخاطب معشوقه ویناجبه . وقد انتېت هذه اللذة ببعضېم حت کان في 
صلاته ووقع الحربی في داره فل یشعر به ؟ وقطعت رجل بعضہم بسبب عل 
اصابته وهو في الصلاة فلم يشعر به . وما ( كلا ) غلب عليه الحب والأنس 
صارت الخلوة والمناجاة قرة عبنه يدقع بها جميم المموم > بل يستخرق في 
ا لحب والأنس قلبه حت لا يفم امور الدنيا مالم تكرر على سمعه مراراً “ 
كالماشى الوطمان يكل الناس بلسانه وأنسه في الباطن بذ كر حبيبه . فا 
لمحب من لا يطمئن إلا بمحبوبه ولا يسكن إلا اليه '“ . 

ولخصوص الحبين حاوف قي مقام الحبة ليست لغيرم ؛ وبعض مخاوفمم 
أشد من بعض . فأوما خوف الإعراض . وأشد منه خوف المححاب . وأشد 
منه خوف الإبعاد . ثم خوف الوقوف وسلب المريد . فملازمة الخوف لمذه 
الأمور وشدة الجدذر منها بصفاء المراقية دلنل صدق الحب : فان من أحب 
شتا خاف لا ععحالة فقده؛ فلا مخلو المحب عن خوف اذا كان الوب ما عكن 
فواته "“ . 

وقد بظن ان الخوف يضاد الحب؛ ولس كذلك بل ادراك العظمة بوحب 
المسبة » ا ان ادراك الجال وجب الحب . فالحب المحققي لا مخلو من خوف 
والخائف لا بخلو من محبة . ولكن الذي غلبت عليه الحبة اتسع فبا وسكر 
واضطربت احواله» فاذا جاء شوب الخوف سكن سكر' الحب قلبلا وعاد الى 
جادة الاعتدال . فانما الخوف بعدآل الحب ونخفف وقمه على القلب . لذلك 
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کان من الواحب على الحب ار بکون فى حبه خائفا متضائلا تحت اة 
والتعظم > دائ على القرب من حبوبه وعدم فراقه. وقد قال بعض العارفين: 
من عبد الله تعالى عحض الحة من غير خوف هلك النسط والادلال > ومن 
عبده من طريق الخوف من غير عبة انةطع عنه بالبعد والاستمحاش » ومن 
عده من طربق الحنة والخوف احصه الله فقر به ومكنه وعلمه “١‏ . 

ودرجات القرب لا ناية اء وح المبد أن تېد في كل نفس حت زداد 
مته قربا والقرب من اله قرب بالصغة ل بالكان ؛ كالتلية يطلب | لقرب من 
درحة استاده فی کال الملم وجاله . نه ۾ قد يقدر التلمذ على القرب من الاستاد 
وعلى ماواته وى مجاوزته ولك ف حت الله محال ٩‏ فانه لا نپا لال 
الله “ وسلوك العبد من درجات الكال متناه فلا مطمم له في الماواة . ثم ان 
درجات القرب تتفاوت تفاوت) لا ناية له لأحل انتفاء النہاية عن ذلك 
الكال '"“ . 

وبحب كان الحب واجتناب الدعوى والتوقي من إظار الوجد والحبة 
تعظيه) المحبوب وإجلالاً له وهبة منه وغيرة على سره . فإن الحب سر 
م أسرار الدب . فإن قلت : اة منتى الةامات وإظہارها إظبار 
الخير ؛ فاماذا ’بستنكر ؟ فاءل ان الحبة عمودة وظورها عمود ابضا ؛ وإغا 
المذموم التظاهر بها لا يدخل فسا من الدعوى والاستكبار . وحى الملحب 
ان يتم على حبه الحفي افعاله وأحواله وينبغي ان بظير حبه من غير 
قصد مه الى اظار الحب ولا الى اظبار الفعل الدال على الحب “بل 
ينبغي ان بكون قصد المحب اطلاع الحنيب فقط › فأما إرادته اطلاع 
غيره فشرك في الحب وقادح فه "' . 

فإدن من عرف نفسه وعرف ريه واستحنا منه حى الحماء خرس 
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لسانه عن التظاهر الدعوی ؛ وإن کان يشېد على حه حرکاته وسکناته 
واقدامه وأححامه وتردداته . وبالجلة جيم محاسن الدين ومكارم الاخلاق 
رة الحب > وما لا بثمره الحب فو اتاع الهوى ؛ وهو من رذائل 
الاخلاق "“ . 

الفناء في الله . يذهب الغزالي الى ان التوحىد له e‏ 7 
فهو ينةسم الى لب والى لب اللب م وال فر القشر . 
الغزالى لدلك مثا الجوز تقرنا الى الافہام الضعبفة . فان له قشرتين نل 
لب وللب دهن ؛ هو لب اللب . 

فالرتبة الارلى من التوحد هي ان بقول الانسان بلسانه « لا إله إلا الله » 
وقلبه غافل عنه او منكر له » وذلك كتوحد المنافقين ؛ 

والمانية ان يصدى قله ععنى اللفظ کا صدق به توم المسلمين ؛ وهو 
اعتقاد الموام ؛ 

والثالثة ان يشاهد ذلك بطرتق الكشف بواسطة نور الحى ؛ وهو مقام 
القرّبين » وذلك بان یری أشیاء کشر »غير انه براها على كثرنها صادرة 
عن الواحد القار ؟ 

والرابعة ان لا برى في الوحود إلا واحداً وهي مشأهدة الصديقين 
وهذا هو الفناء في التوحيد ( او الفناء في الله ) » لأنه من حنث لا برى 
إلا واحداً لا ری نفه ايضاً . وإذا ر نفسه لكونه مستغرقا بالتوحد 
کان فانبا عن نفسه في توحیده ؛ معنى انه فني عن رؤية نفسه والخلق . 

فالأول موحد محرد اللسان “ ويعصم دلك صاحنه في الدننا عن 
اللسف والسنان ؛ 

والتاني موحد ٤‏ عى انه معتقد بقاہه مفہوم لفظه » وقلمه خال عن 
لنکذیب ما انعقد عليه قلبه » فالتوحبد هنا يمابة المقدة على القلب لس 

فيه انشراح وانفساح › ولکنه محفظ صاحبه من العذاب فى الآخرة إن 
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توف عله ول تضمف بالمعاصي عقدته . ولمذه العقد حل 'بقصد بها اضعافما 
وحلثما تسمى بدعة ؛ وحيل اخرى 'بقصد با دفع حبلة الحل والأضماف 
کا وقصد ہا ابضا احکام راط هذه العقدة وشدها على القلب ؛ وهذه هي 
مہمة علم الكلام . والعارف به يسمى متكلا »> وهو في مقابلة المتدع ٤‏ 
ومقصده دفم المنتدع عن حل هذه المقدة عن قلوب العوام . وقد بخص 
التکل باسم الموحد »> من حسث انه بحمي بكلامه مفموم لفظ التوحد 
على قلوب العوام حتى لا تنحل عقدته . 

والثالٹ موحد ٤‏ بمنی انه لل بشاهد إلا فاعلا واحداً اذا انکشف له 
الحتى کا هو عله »> ولا برى فاعلا بالحققة إلا واحداً وقد انكشفت له 
الحقيقة كا هي عليه . 

والرابم موحد › بعنی انه لړ محضر في شېوده غير الواحد › فلا بړی 
الكل من حنث انه کشر بل من حنث اذه واحد»؛ وهذه هي الغاية 
القصوى في التوحد'' . 

فالأول كالةشرة الملا من الجوز ؛ والثاني كالقشمرة السفلى ؛ والالك 
كاللب ؛ والرابم كالدهن المستخرج من اللب . وكا أن القشرة العلما من 
الجوز لا خير فما وإذا کات قمذاقما مر" ؛ وان 'نظر الى باطنہا ڦفهي 
كرة المنظر > وان ا"تخذت حط أطفأت النار وأكثرت الدخان » وان 
ر كت في النيت ضبقت المكان فلا تصلح إلا أن 'تترك مده غطاء للجوز 
لصمانته ٤‏ برمی پا بعد ذلك » فكذلك التوحد محرد الاسأن دورن 
التصديتى بالقلب عدم الجدوى كثير الضرر مذموم الظاهر والباطن > 
لكنه ينفم مدة في حفظ القشرة السفلى الى وقت الموت . والقشرة السفلى 
هي القلب والبدن > وتوحد المنافقى يصون بدنه عن سيف الغزاة »> فان 
هؤلاء إ يؤمروا بشى القالوب . والسيف إعا بصب جم البدن» وهو 
القشرة ؛ وإغا بتحرد عنه الوت فلا بىقى لتوحده فائدة بعده . وکا ان 
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القشرة السفلى ظاهرة النفم بالإضافة الى القشرة العلا ؛ فاليا تصون اللب 
وتحرسه من الفساد عند الإدخار »> وإذا ”فصلت أمكن ان بنتفم بها 
حطبا لكتما أقل شأنا من اللب »> فكذلك جرد الاعتقاد من غير كشف 
كثير النفع بالإضافة الى محرد نطق اللسارن › تاقص القدر بالاضافة الى 
الكشثف والمشاهدة التي تحصل بانشراح الصدر وانقسامه وإشراق نور 
الى فيه . وكا ان اللب نفيس في ذاته بالاضافة الى القشر و كل القصود“ 
ولکنه لا خلو عن شوب عصارة بالاضافة الى الدهن المستخرج منه > 
فكذلك توحمد الفاعل ( الله ) مقصد عال للسالكن ؛ ولكنه لا خلو عن 
سوب ملاحظة الغبر والالتفات الى الكثرة بالاضافة الى من لا يشاهد سوى 
الواحد المحى ١‏ . 

ولقائل ان بقول : كمف بتصور ان لا بشأاهد الموحد الأخر إلا 
واحداً وهو يشاهد السماء والارض وسائر الاجسام المحسوسة > وهي كثيرة» 
فکىف کون الكشر واحداً ؟ 

ويرد الغزالي بأن هذا من أسرار علوم المكاشفة ما لا بجوز تسطيره 
في كتاب يكن لكل أحد ان طلم عليه . فقد قال المارفون ان إفشاء 
سر الربوبىة كفر ؛“ فلا جوز الخوض فنه في عل المعاملة. ومع ذلك فان 
الغزالي يحاول تقريب هذه المسالة الى الأفهام بان يقول ان الشيء قد 
بکون کثراً بنوع مشاهدة واعتبار »> ويكون واحداً بنوع آخر من 
المشاهدة والاعتمار . كالإنسان فيو كثير ان التفت الى روحه وحسده 
وأطرافه وعروقه وعظامه واحشائه ٤‏ وهو اعتبار آخر ومشاهدة اخری 
واحد »د نقول انه انسان واحد. فو بالإضافة الى الانساضة واحد»ء 
وک من شخص بشاهد انسانا دون ان مخطر بباله کثره امعائه وعروقه 
واطرافه وتفصبل روحه وجسده واعضائه . فکذلك کل ما في الوجود 
من الخالق والخلوق له اعتبارات ومشاهدات كثيرة ختلفة . فيو اعتبار_ 
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واحد” وباعتبارات أخر سواه كثير ٤»‏ وبعضما أشد كثرة من بعض . والمثال 
السابتق وان كان لا يطابق الغرض الا اقه ينه فى الجلة على كضة مصير 
للكثرة في حك المشاهدة راحداً . وهذه المثاهدة التي لا يظهر فما إلا 
الواحد الجتى > ارة دوم وتارة تطرأً كاليرق الخاطف › وهو الأكثر ٤‏ 
وأما الدوام فنادر عزيز الال . والى هذا أثار الحسين بن منصور الحلاج 
حان رای ا لخوّاص يضرب في الفماني والقفار “ فقال له : «فم انت» ؟ فقال 
الخواص : « أدور في النوادي أصلح حالي فى التوكل » . فقال له الحلاج : 
و قد أقندت تمرك في عمران باطنك › فأبن الفناء ف التوحد؟» . 
فكان الخوّاص كان مشتغلا فى تصحبح المقام الثالت من مقامات التوحبد 
فطالبه الحلاج بالمقام الرابع '. 


وسواء طالت هذه المشاهدة م قصرت فیا نف ار العارف ان 
لا فاعل فى الكون إلا الله تعالى . فمن نظر اله ( ی الى الكون ) ) من حسث 
انه فعل الله؛ وعرفه من حسث انه فعل الله؛ اا ن ت اه فر اله 
ل يكن تاظراً إلا في الله » ولا عارفا إلا بالله ٠‏ ولا محا إلا له ٤‏ فلا لتقت 
قلنه إلا اله إذ لا جال فه لغيره . فيو المو د الحى الذي لا برى الا الله > 
بل لا نظر الى تغسه من حىث نغسه ٤‏ بل من حث انه عبد الله . فذا هو 
الدي بقال قىه انه في في التوحد ؛ اي فني ي توحد الله او في الله “ وا 
فيي عن نفسه فلل يعد ا التفات الما » اي نسى نفسه رأعراله رمقاما 
وصفاته »> فكان مستغرى امم بالمحنوب ؛ كالعاشى المستيتر عند لققاء 
الجيدب > فانه لا يتفرغ للنظر في احوال تفه وأوضاعپا “ بل بىقىكالمىہوت 
الغافل عن نفسه » وهو منتى لدة العشاق . والمه الأشارة بقول من قال : 
و کا پتا ۶ ففتیعا عتا ۽ فیقیتا بلا ن » ٠‏ هذا هو الفتاء في الواح اجى › 
وهو غاية مقصد الطالمين ومنتهى نعم الصديقن . وهي امور معلومة عند 
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دوي النصائر اشكلت اضعف الأفہام عن در كها وقصور قدرة الملماء .پا عن 
ایضاحہا وبمانپا " . 

وفي ( مشكاة الانوار ) تصور لمده المسألة قد بكون اكثر وضوحا»؛ ما 
يدل على ان هذه الرسالة غير منحولة ؛ لها تسير و ( الإحباء ) فى خط 
واحد . فالعارف عندما يترقى من حضيض الحاز الى يفاع الحقىقة ويستكل 
معراجه > برى بالمشاهدة الصانمة ان ليس فى الوجود الا الله تعالى . فان كل 
شيء سوی محوبه ادا اعتبر ذاته من حىٹ داته قېو عدم محض › وادا 
اعنتبر من الوجه الذي يسري اله الوجود من الاول المجتى رؤي موجودا لا في 
داته بل من جة موجده > فبكون الموحود وجه الله تمالى فقط . فلكل 
شيء وحېان : وحه الی نغسه ووحه الى ربه . فپو اعتبار وجه نفسه عدم “> 
وباعتبار وجه الله موجود . فاذن لا موجود الا الله تمالی “ وکل شيء هالك 
الا وجه أزلاً وأبداً > ولا يعرف كنه معرفته الا هو > ولا ودرك ذلك الا 
من قوبت بصارته وارتفعت عنه الححب "' . 

فالعارفون - بعد العروج الى سماء الحققة - قد اتفقوا على انم إ بروا 
في الوجود الا الواحد الحتى . فمنهم من توصل الى ذلك بطريق العقل؛ ومنهم 
من توصل بطريق‌الحال والدوق . فقد انتفت عنهم الكثرة بالكلىة واستغرقوا 
في الفردانة الإهة الملحضة > فصاروا كالمبموتين قي الواحد الحق حت لم يبق 
فسہم متسع لذ کر شيء غير الله » فل يكن عندم الا الله . لقد اغحت 
فردانيتهم وفنيت هويتهم في الموية الطلقة » لقد سكروا فيما ”سكراً زال 
معه كل سلطان واندفعوا في الشطح › فقال احدهم « انا الحتى » وقال الآخر 
« سبحاني ما اعظم شأني » » وقال آخر « ما في الجبة الا الله » ! وكلام 
المشاق في حال السلكر 'بطوى ولا يحكى . وتسمى هذه الحالة ( فثاء ) 
بل ( فناء الفناء ) لن امود هنا قد في عن نفسه وعن فنائه » فل يمد 
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بشعر بلفسه ولا بعدم شعوره بنةه» ولو عر بعدم شعوره بنفه لكان قد 
شمر بنفسه . وتسمى هذه الحالة بالاضافة الى المستغرق به بلسان اماز 
اتحاداً > وبلان الحقىقة توحداً . انبا اتحاد بالل وفناء في الله . ووراء هذه 
الحقائتی آسرار يطول بانها والخوض فا '' . 

ويفرى الغزالي في هذا الموضصعم بين توحبد الءوام وتوحيد الخواص . 
فتوحد العوام انما هو قول دلا إله الا الله > . وأما توحد الخواص > 
توحد المارفين وأهل القربى “ فمو قول « لا إله الاهو»؛ عى انه لا 
هوية لغيره إلا بامحاز . فلا هو الا هو ولا 'شارة الا الله . وهذاالتوحيد 
الاخير أتم وأخص واشمل واحتى وادق وأدخل بصاحبه في الفردانية 
الإلمىة الحضة والوحدافىة الصرفة » ومنتهى معراج الخلائى انما هي ملكة 
الفردانءة » فليس وراء ذلك مرقى . لقد انتفت الكثرة وحقت الوحدة 
وبطلت الاضافات وطاحت الاشارات . فہذه هى عاية الغابات ومنتهى 
الطلات . 

فاذا عرفت هذا فاعلم ان ارباب المصائر ما رأوا شيا إلا رأوا الله 
معه “٤‏ ورعا زاد على هدا بعضمم فقال : « ما رابت شا لا رابت الله 
قىل » “ لث منهم من ړی الاساء به ؛ ومنهم من رى الاشاء قر اه 
إلأشاء . فالأول صاحب مشاهدة › والثاني صاحب الاستدلال » الأول بستدل 
به على الاشاء » والثانى بستدل عليه بالأشاء . وشتان بين يستدل به 
ويستدل عله . الأول درحة الصددقين ؛“ والثاني درحة الماماء الراسخين . 
ولس بعدها إلا درحة الغافلين ا)محجربين " . 

- الاشام . ار القلب بغرزته مستعد لقول حقائى الملومات . 
والعلوم الي تحل فه تنقسم الى شرعبة وعقلية . 

فأما العلوم الشرعة ( او الدينىة ) فهي المأخوذة بطريق النقلبد من 
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الانبياء » وذلك محصل بلتعل لكتاب اله تعالى وسنّة رسوله وفېم ممانبيا 
بعد الساع ؛ ويها كال صفة القلب وسلامته . وأما الملوم العقلىة قبي التي 
تقضي بها غربزة العقل ولا توجد بالتقليد والساع . 

والملوم المقلبة غير كافىة فى سلامة القلب وإن كان عتاجا اليا › فلا 
غنى بالمقل عن الساع ( الدين ) ولا عنی بالساع عن المقل . فالداعي اى 
حض التقليد مع عزل المقل بالكلبة جاهل » والمكتفي بجرّد المقل عن 
انوار القرآن والسنة مغرور ' . 

والعلوم العقلية تنقسم الى ضرورية وغبر ضرورية . فأما الضرورية فهي 
الاوليات التي لا يدري صاحما من أبن حصلت و كيف حصلت »> ڪمل 
الاننان مثا بأن الشخص الواحد لا بكون في مكانين ؛ والشيء الواحد 
لا بکون حادثا قدا › موحوداً معدوما معا . فهي علوم مركوزة في 
التفس موجودة في اصل الفطرة فلا مخلو انسان منها . 

وأما الملوم الي ليست ضرورية وانمها تحصل في القلب في يعض 
الاحبان دون بعض فلحصوما احوال : فتارة تهجم على القلب كأنما لقعت 
فته من حث لا ندري » وتارة تكقسب بطربق الاستدلال والتعل . فالدي 
حصل لا بطربی الا کتساب وحبلة الدليل يسمى الماما › والذي بحصل 
بالاستدلال بسمى اعتباراً واستىصارا "“ . 

ثم ان العم الواقع في القلب بغير حبلة وتملم واجتاد من المبد بنقسم 
الى ما لا يدري المد کف حصل له ومن أي حصل له > والى ما يطلم 
معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العم وهو مشاهدة الملك اللقي 
لمل في القلب . والأول يسمى الحاما ونفثا في الروع + والثاني يسمى وحا 
ويختص به الانبياء » والأول بختص به الأولباء والأصفباء . وآما المل 
الكتسب بطريق الاستدلال فىختص به العلماء . 
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ان القلب في الأصل مستعد لان تنحلى فيه حقبقة المحتى في الأشبأء 
كلها » وا حل بينه وبينما محوائل وغواش من عام الجس تنم وصوطما 
هو منقوش محمبع ما قضى اله به الى بوم القىامة . وتجلي حقائق العلوم 
من مرآة اللوح في مرآة القلب بضامي انطباع صورة من مرآة في مرآ ة 
تقابلما . والحجاب بين المرآتين يمكن إزالنه بإالبد كا عكن إزالته ايفاً 
هموب الرباح . وكذلك قد تهب رياح الااطاف الإمبة وتلكشف الحجب 
عن أعين القلوب فبنجلي فبها بعض ما هو مسطور في اللوح المحفوظ ؛ 
وذلك کا في عجائب الرؤا الصادقة : فانه ينكشف ا الفنب فمل النائم 
ما يكون في المستقىل . ولكن عام ارتفاع الحجب اغا بكون الوت › 
فىه ينكشف الغطاء . وقد بلكشف ايضا في حال الىقظة حىث برتفع 
الحجاب بلطف خفي من الله تعالى » وعندئذ يامع في القلب من وراء ستر 
الغنب ميء من غرائب الملل » فكون رة كالبرى الخاطف ؛ وقد ييقى 
احانا مدة اطول من ذلك فلبلا ؛ لکنه سرعان ما زول ؛› اما ان يدوم 
نفس العلل : فكلاما عل ومعرفة ؛ ولا في محل : فكلاهما حصل في القلب؛ 
حبة زوال الجحاب فةط وارتفاعه › وهذاالارتفاع لا بكون باخشار العىد 
وإلا كان علا كستًا ؛ بل بتدخل إهي . وكذلك لا ختلف الإمهام عن 
الوحي إلا في ان الوحي يكون في المادة مصحوبا برؤية الملاك جبريل 
حامل الوحي والمفند الملل > وأما الإلهام فلا يدري صاحه كيف حصل 
له ولا من أن حصل '' . 

فإذا عرفت هذا فاعل ان اهل التصوف انا لون الى العلوم الإلمامية 
دون التعامىة المكتسبة . فلذلك إ حرصوا على دراسة المل وتحصل ما صنفه 
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المصنةون فه واامحث عن الأقاويل والأدلة › واا حرصوا طى تقدم 
المحاهدة والنصفىة وقطع العلائى كلما » والإقىال يكنه الممة على الله تعالى . 
وكلا حصلل ذلك كان اله هو المتولي لقلب عىده واللكفل له بتنوره 
بأنوار العل . واذا تولى الله امر القلب فاضت عليه الرحمة »> واشرق النور 
فمه ٤‏ وانشرح له الصدر » وانكشف له سر الملكوت ؛ وانقشع عن وجه 
ححاب الغفلة بلطف الرحة ؛ وتلالأت فه حقائى الأمور الإلة . فليس 
على العبد في هذه الحال الا الاستعداد بالتصفة المجر"دة واحضار الحمة مع 
الإرادة الصادقة والتعطش التام والترصد بدوام الانتظار لا بفتحه الل تعالى 
من الرححهة . فالأنبياء والأولياء انكشف فمم الأمر وفاض على صدورم 
النور لا بالتعلم والدراسة والكتابة للكتب ؛ بل إالزهد في الدتما والبرؤ 
من علائقما وتفري القلب من شواغلما ؛ والإقىال بكنه الممة على الله تعالى . 

والطريى الى ذلك - فما بزعم الصوفبة - اغا بکون اول بانقطاع 
علائتى الدتيا بالكلية وتفريع القلب منا ؛ وبقطم الممة عن الأهل والمال 
والولد والوطن وعن العم والولاية والجاه + بحبث يصير قلب السالك الى 
حالة يستوي فأ وجود كل شيء وعدمه . ثم خلو الى نفسه في زاوية 
مع الاقتصار على الفرائض والرواتب > فبجلس فارغ القلب مموع الممم “ 
ولا شتت ذهنه بقراءة القرآن ولا بالتأمل في تفساره ولا بشتغل بكتب 
الحدیث ٤‏ بل حتېد ان لا خطر بباله شيء سوی الله تعال . فلا بزال بعد 
حلوسه قاتلا بلسانه د الله » على الدوام مع حضور القلب ؛ حى بنٽېي الى 
حالة بترك فما تحريك اللسان وبرى كأن الكامة جارية على لسانه . ودصبر 
على ذلك الى ان ممحى أثره عن اللسان ويصادف قله مواظ) على الذكر › 
ثم يواظب ويواظب الى ان حى عن القلب صورة اللفظ وحروفه وهمئة 
الكامة » ويبقى معنى الكامة جردا في قله حاضراً فيه كأنه لازم له لا 
بفارقه . والى هذا الحد بقف اختاره فلا عمل له بعد ذلك . فليس له 
اختمار فى استحلاب رحمة الله تعالى وما بعقب ذلك من النفحات الإلهمة 
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التي صار متعرضاً لها . فلا يبقى عله الا الانتظار لا بقتح الله علبه من 
الرحمة » جا فتحا على الانساء والأولىاء ذا الطربق . 

فاذا صدقت ارادته وصفت مته وحسنت مواظته ؛› فل تحاذيه سشېواته 
وم يشغله حديث النفس بعلائى الدنبا ؛ لمعت لوامع الحتى في قلبه “ قكانت 
اول كالبرق الحاطف لا تثدت ثم تعود › وقد تتأخر هذه اللوامع “ وان 
عادت فقد تثدت وقد تكون مختطفة » وان ثيتت فقد يطول ثماا وقد 
لا طول ؛ وقد بتظاهر امثاها على التلاحقى ؛ وقد تقتصر على فن واحد. 
ومنازل اولماء الله تعالى فى ذلك لا تحصر کا لا حصى تفاوت خاقمم 
واخلاقېي "“ . 

ويو كد الغزالي ات النظار وذوي الاعتبار من الجكاء والفلاسفة لا 
شكرون هذا الطربى وامكانه وافضاءه الى هذا المقصد ؛ فاته اكثر احوال 
الانساء والأولباء . ولكنهم استوعروا الطربى واستبطأوا #ُرته واستبعدوا 
استجماع شروطه ؛ وقالو!ا ان عو العلائى الى ذلك الحد أشه المتعذر > 
وان حصل فی حال فشاته أبعد منه اذ القلب لا مخلو من تشويش الوساوس 
والخواطر › فالقلب أشد تقلا من القدر فى غلمانما . وفى أثناء هذه المحاهدة 
قد بفسد المزاج وبختلط العقل وعرض البدن . فاذا لم يسبتى ذلك رباضة 
النفس وتهذيما بحقائى العلوم تشقت القلب بالخبالات الفاسدة واطمأنت 
النفس الها مدة طويلة . وهكذا ينقضي العمر قبل النحاح فما . فك من 
صوفى سلك هذا الطريى ثم بقي في خال واحد عشربن سنة! ولو كان 
قد اتقن العم من قبل لانفتح له وجه التباس ذلك الخال في الال . 
ويؤ كد الغزالي ان الاشتغال بطريتق التعلم اولاً اوثى وأقرب الى الغرض. 
لكن الصوفة بزعمون ان هذه الرياضة تغني عن التعلم والا كتساب > وانها 
تضاهي ما لو ترك الانان تعلم الفقه مثلاً . ومن ظن دلك فقد ظل نفسه 
وصسم عمره » بل هو كمن بترك طريى الكسب والحرائة رجاء العثور على 
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كنز من الكنوز . وبرى الغزالى ان هذا مكن > ولكله بعد الاحتال جداً. 
و كذلك التعلم بطريق الإهام ممكن > ولكنه بعد الاحال جداآً . فلا بد 
من تحصيل ما حصله العلماء وقهم ما قالوه اول » ثم لا بأس بعد ذلك 
بالانتظار لا ل ينكشف لسأائر الملماء . فعساه بنكشف بعد ذلك بالجاهدة 
والتصفبة . وجملة القول ان الغزالي هنا يشترط لنجاح الإلهام سى العلم 
اولا ثم الترصد والانتظار مم دوام الرياضة والتطمير '“ . 

وبضرب من التمارض عودا عله الغزالى في مثل هذه الاحوال › وقتل 
ان ترد الكامات السابقة وعحف مدادها > فازه بعد قلتل من الكلام السابى 
وفي الفصل التالى الدي عقده فى ( الإحباء ) لمان ( الةرق بين المقامين ثال 
حسوس ) ينسب للقلب عجائب خارجة عن مدركات الحواس ؛ فيشه القلب 
الحوض يساق اليه المهاء من فوقه من انهار مجاورة ؛ کا بحتمل ان حفر 
اسقل الحوض وبرفع منه التراب الى يقرب من مستقر للماء الصاف › فىتفحر 
الماء من اسفل الحوض وبكون ذلك الماء اصفى وأدوم › وقد يكون اغزر. 
والماء في مثلنا هذا برمز الى العلم > وال ار ترمز الى الحواس . فالعلوم 
قد تساق الى القلب بواسطة انيار الجواس والاعتىار بالمشاهدات حق عتلىء 
علا »> وعكن ان تد هذه الانيار بالخلوة والعزلة وغض النصر والمادرة 
الى مى القلب بتطہيره ورفعم طقات الححب عنه حت تتفحر ينابسح 
العلم من داخل . فان قلت : كيف يتفحر العلم من ذات القلب وهو خال 
عنه ؟ أجاب الغزالي بأن هذا من عجائب اسرار القلب “ ! فلىت شري 
كيف يب الغزالي هنا مما يميه (عجائب اسرار القلب ) بنا اشترط 
قبل قلبل البده بتحصل « ما حصل الملماء وفيم ما قالوه» اولا لمتفجر 
الإلمام ي القلب ويتحقى الكشف بعد ذلك ؟ 

وعلى كل حال ء فكلما ارتفع الحجاب بين القلب والاوح المحفوظ رأى 
السالك الاشاء فيه وتفجر اليه العلم منه ؛ فاستغنى عن الاقتباس من داخل 
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ا لحواس ؛ فىكون ذلك كتفحر الماهء من عتى الارض . وكما اقيل على 
الخسالات الحاصكة من المحسوسات كان ذلك ححابا له عن مطابقة الاوح 
الحفوظ » کا ان ال اء اذا اجتمم قي الانبار منع من التفجر قي الأرض . 
واذن فان القلب له بايان : باب مفتوح الى خارج وهو المحواس المس 
المتمسكة بعالم املك ؛ وباب الى املكوت من داخل القلب » وهو باب 
الإلحام والنفث قي الروع والوحي . فأما انفتاح باب القلب الى الاقتباس من 
الجواس وعالم املك فلا فى علىك امره “ وأما انفتاح بابه الداخل الى 
عا الملكوت ومطالمة اللاح المحفوظ فانك تملمه علا يقتا بالتامل في 
عحائب الرؤا واطلاع القلب في النوم على ما سكون فى المستقبل او 
ما کان فى الماضي من غير اقتناس من جة الجواس ؛ وانغا ينفتح ذلك 
اللاب ن انفرد بذكر الله تعالى . فاذن الفرى بين علوم الأنبياء والاولياء 
وبين علوم الملماء والحكاء هو ان علوم اولئك انما تأتي من داخل القلب 
من الباب المنفتح الى عام الملكوت ؛“ وان علم الحكة انا بأتي من اواب 
الحواس المفتوحة الى عام املك ''“ . 

ولكن المعرفة فى عملا لا تعتمد على الالمام كثيراً. في انما تنولد 
من التفكير الذي بيد تكثير العلم واستجلاب ممارف جديدة ليست 
حاصل . فالمعارف اذا احتمعت فى القلب وازدوحت على ترتيب حصوص 
امرت مهرفة اخرى . فالمعرفة نتاج المعرفة . فادا حصلت معرفة جديده 
وازدوجت مم معرفة سابقة حصل من ذلك .نتاج آخر . وهکذا یټادى 
النتاج وتتادى العلوم ويتادى الفكر الى غير ناية . وانما تنسد طربق 
زيادة المعارف إالموت او بالعوائتى . فالمعرفة تحجر المعرفة کا ان المال بجو 
امال . فمن لىس له رأس مال منها انما هو كالدذي لا بضاعة له > انه لا 
بقدر على الربح . وهو قد ملك البضاعة لكنه لا بحسن صناعة التجارة 
فلا ربح شیا . وكذلك قد بكون معه من العارف ماهو رأس مال 
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العلوم “ ولكنه لا بحسن استمالما وتألىفبا وايقاع الازدواج المفضي الى 
النتاج فيبما . ومعرفة طريتى الاستمال والاستئجار تارة تكون بنور إهي 
ف القلب صل بالفطرة ¥ كان للأنساء “ وذلك عزز حداً ٤‏ وقد تکون 
بالتعلم والمارسة ؛ وهو الا كثر والعم. فر جم حاصل تحقىقة التفكير عند 
الغزالي الى احضار معرفتين للتوصل ا الى معرفة ثالثة . فالفكر هو 
الميدأً والمفتاح للخيرات كلها ؛ ولذلك قبل : تفكير ساعة خير من عبادة 
سنة . فمو الذي ينقل من المكاره الى المحاب »؛ ومن الرغىة والمحرص الى 
الزهد والقناعة ؛ فضلاً عن تولمد المعارف الحديدة "“ . 
والخلاصة ان العلوم لا تحصر في التعلم ومباشرة الاسباب المألوفة “ بل 
جوز ارن تكون الحاهدة سبلا الها . فكل حكة تظہر من القلب 
بالمواظمة على المبادة من غير تعلم واكتاب فانما حصلت بطربتق الكشف 
والإلمام . انها نور بقذفه الله تعالى في قلوب امنا عىاده والخلصان من 
خلقه الزن یسعی نورم بین ایدیم وبایيانیم هو العم الزباني والمل 
اللدني الدي لا کن أن ستقصی ف عم لا ٤‏ ا اهل الظاهر والعالم 
المادي المحسوس . فالقول فيه يطول ولا يلتق الا بعلم المكاشفة » عل اهل 
الباطن والعالم الروحاني المعقول « فمن انكشف له شيء منه فقد بره 
بحبث بدهش وینشی عله » "'. انه عل مضنون به على غير اهل لا 
حوز تسطره ٤‏ الكتب او التقربط فه على أسماع اهل الظاهر ادبن لا 
يعلمون من الحى شتا . فلنقتصر على ما ذكرناه فانه كاف للاستحثاث على 
امحاهدة وطلب الكشف فا . ولثئل هذا فلىعمل العاملون "“ . 
خاتمة ٠‏ س هذا هو الغزالي التصوف بالغطرة والفكرة» وهذه هي 
فلسفته وجمل آرائه . ولئن كان تصوفه مطبوعا بطابم الافلاطونىة المحدثة 
س الاه ج{ ص ۴۵٤‏ . 
س حع صفحة ۸۷ , 
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فانه مطبوع ايض) بطايع الاسلام ويفموم الغزالي للاسلام . بل لا بقل 
الطابم الاسلامي عنده عن طابع الافلاطونىة المحدثة اذا لي يكن اشد 
مله قوة وبروزاً . فاغا كان افلاطون والافلاطونىة المحدثة وأرسطو وميم 
التراث العقلي والروحي الدي انتقل اله » ادوات في يد الغزالي المسلم الذي 
نج للفلسفة واللاسلام مما سبلا غير مطروقة > فجملما مشرعا عام ومحجة 
واضحة . لقد رد على الفرتى وااملاسفة ورحال الدن معا › فأفلقت ححته 
وقوي حاننه وأبدى من قوة العارضة وشدة النقد وجبروت العقل ومتانة 
الحجحة ما حطم به الفلسفة وقضى على المفموم المنححر للدين . وما زال 
يشد الدین ويسمو معاننه حی آقامه منتصراً داحراً کل عاولات العقل 
وشکو که . وان مجادلاته في الوصول الى الله لست بأقل ثأنا في تاريخ 
الفكر الانساني من مذاهب الذي جاءوا قبله او بعمده فاغنوا التجارب 
الروحبة وأآمدوها بالنسغ والحماة . لقد كان تة شامخة في دتا الاسلام 
وحدثا من احداثه العظمة . 

ومن احل هذا فلا غرو ان يضفي عليه العام الاسلامي لقبه الخاد 
( ححة الاسلام ) . 
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نشأته . - هو او الولند مد بن احمد بن عمد بن امد بن رشد 
المعروف في اورويا باسم ( وغامه ) ولد مدينة قرطة “ وهي سوی 
الملم ومر كز العلماء في ذلك الحين . وكان له من اسرته العربقة تراث ضخم : 
فقد كان والده ابو القاسم احمد قاضي قرطبة » وكان جده - ويعرف مل 
بأبي الولند بن رشد - قاضي القضاة في الاندلس كلا > وأمر الصلاة بالمسجد 
الجامم في قرطبة » وله فتاوى خطوطة لا رال محفوظة بمكتبة باريس تدل 
على ملكة النظر والقدرة على التفكير والمحاكمة العقلمة الى سيرثما عنه 
حقنده . وكان الاثنان - الأب والحد - من أنْة المذهب امال » مذهب 
اهل المغرب والأندلس . 

وقد ورث ابن رشد عن ايويه كثيراً من مواهبم) الفطرية > فسلك بطبيعة 
تربیته وتاریخ اسرته مسلکها في حب العلم والاقمال على التحصل . فأتقن 
علم الكلام على طريق الاشاعرة ؛ ودرس اافقه على مذهب مالك »> وروى 
الحديث عن ابيه ابي القاسم واستظير عله ( الموطأاً ) حفظا ؛ وهو الكتاب 
الاول .والأساسي لمذهب الامام مالك » مما اله لتولي مركز القضاء 
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في اشبيلية وقرطبة كأبيه وجده . ثم تتلمذ على ابي جعفر هرون ؛ ودرس 
عليه الطب ولزمه مدة وأخذ عنه كثيراً من علوم الحكة › أي الفلسفة 
التي اولع ها ولمعا شديدآً حى انقطع الا “ فيرع فبا ركاذت مصدر 
شېرته وذبرع صته . فقد وصل منېا الى ما لړ بدرکه سواه « فکانت له 
فيا الامامة دون اهل عصره » کا بقول ابن الابار . 

اجتماعه بالخليفة . .- وكان ابن طفل يعرف له طول بإعه في الفلسفة 
وعلوم الاوائل ؛ فقدمه الى الأمثر ابي يعقوب يوسف الذي كان ممن 
باجتذاب الملماء والقلاسفة اله . وخبر هذا التقدع الدي بقصه علمنا ابن 
رشد ذفسه له مغزاه . فقد روى عبد الواحد المراكشي صاحب ( المعجب 
قي تلخبص أخبار المغرب ) ان تاميذ ابن رشد الفقبه ابا بكر يدود نن 
حى القرطبي أخبره اته مع الحكم ابا الوليد بقول غير مرة : ۰ 

ولا دخلت على أآمير المؤمنين ابي يعقوب وحدته هو وأا بكر ن 
طفل ليس معا غير ها . فأخذ ابو بکر يني علي وید کر بتي وسلفي 
ويضم الى ذلك أشباء لا اغا قدري . فكان اول ما فاتحني به أمير 
المۇمنەن بەد ان الي عن امي واسم ابي ونسي ان قال : « ما رہم في 
السماهء - يمني الفلاسفة ‏ أقدعة هي أم حادثة ؟ فأدر كني الجياء والخوف › 
فاخذت أتعلل وانكر اشتغالي بعلم القلسفة ؛ ول اكن دري ما قرر 
معه ابن طفل . ففهم امير الؤمنين مني الروع والحباء > فالتفت الى ابن 
طفبل وجعل بتكل على ا٣ألة‏ التي ساني عنما ويذ كر ما قاله ارسطوطاليس 
وأفلاطون وجميم الفلاسفة » وبورد مع ذلك احتجاج اهل الاسلام عليه . 
فرآيت منه غزارة حفظ لم اظنها فى إحد من المشتفلين ذا الشأرنت 
افر غين له “ ول بزل ٫سطي‏ حى تکات » فعرف ما عندي من ذلك . 
فلا انصرفت أمر لي بال وخلعة سنبة ومركب ) . 

ثم كان ابن طقل نفسه هو الذي أوعز الى ابن رشد بتلخىص ارسطو 
وشرحه ٤‏ اد «ستطرد صاحب د المعحب » ابضا قائ : 
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و اخيرني تلسذه عنه قال : استدعافي ابو بكر بن طفل بوما فقال لي : 
سمعت النوم امير المؤمنين يشتكي من قلنى عبارة ارسطوطاليس او عبارة 
المترحمين عنه » ويذكر موص اغراضه ویقول : لو وقم هذه الكتب من 
باخصہا ویقرب اغراضہا بعد ان بفهمها فہما جبداً » لقب مأخذها على 
الناس . فان كان فك فضل قوة لذلك فافعل . واني لأرجو ان تفي به 
لا اعلمه من حودة دهنك وصفاء قرعحتك وقوة نزوعك الى الصناعة . 
وما ينعنى من ذلك إلا ما تعلمه من كبر سني واشتغالي بالخدمة وصرف 
عنايي الى ما هو اهم عتدي مله . 

« قال ابو الولند : فكان هذا الدي حملي على تلخص ما لخصته من 
کتب الحکم ار طوطالیس » ' 

مكانته في بلاط الموحدين . - وهنا لمع نجم ابن رشد ونال حظوة كبيرة 
لدى الخلىفة . فقد عله هذا الاخير طيا خاصا له الى حانب طميبه 
الضاسوف ابي بكر بن طفل ؛ کا ولاه وظبفة القضاء بقرطبة . وكات 
ان رشد ينتقل معظم الوقت مم بلاط الخلبفة واء بالغرب او الاندلس . 
ولا توفي ابن طفيل سنة ۵۸۱ھ - ۱٠۸١‏ م انفرد ابن رشد منصب الطبيب 
الحاص . ولبث عى مكانته في بلاط الموحدين حت توفي الخلىفة ابو بعقوب 
بوسف نة ۱۱۸٤  ه ٥۸۰‏ م وخلفه في الاك ولده الخلبفة ابو يوسف 
بعقوب اللقب بالمنصور الذي أبقى ابن رشد على ما كان عليه من الحظوة 
والمقام . وکان یعظتمه ویکّره الى حد انه کان مجلسه مباشرة الى جانبه 
ويتعدى يوضعه مواضم شوخ الموحدين الاكابر . وحينئذ جرى ما ل 
يكن بالحسبان » وكانت عنة فلسوفنا القأاسة . 

نکیته  .‏ فة_د کان ان رشد خلال دلك قد داعت شرته الطسة 
والفلسقىة ذوعا عظماً حتی کار حساده وشانٌوه الذین نقموا عله آراءه 
وأفكاره ونفوا عله منزلته لدى الخلىفة وعلو مكانته . فشروا حول 
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امه دعاية ممومة وأنكروا عله اشتغاله بالمحكة وعلوم الاوائل > 
ورموه بالمروی والخروج عل الدن واستدوا ٤‏ السعاية به عند المنصور 
حتى احةفظوا علنه قلب الخلمفة وأوغروا صدره . فلم ر مناصا من الاصغاء 
الهم “ رغم ما كان يسغه على الفتلسوف من تقدبر وعطف > لا سا وقد 
کان في حرب مم ألفونس التاسعم ملك قشتالة > وبالتالي في امس" الحاجة 
الى رضى الشعب الذي كارن بطر عامه خصوم الفتلسوف ومتمموه 
والمتعصنون عله من كان الخلغة مضطراً الى مصانعتہم والسیر في رکاہم . 
فلم بتحرج من مسارتهم في بعض ما ببغون الى ان تنلكشف الازمة 
وتزول الغمة . وانتهى الأمر بادانة الفلسوف وتلاممذه ؛ وباحراق كنتب 
الفلسفة كلما ما عدا الطب والجساب وما 'بتوصل به من علم النحوم الى 
معرفة مواقت ااصلاة واتحاه القلة > وبابعاد ابن رد عن أوار المعركة 
بنفہه من قرطىة واعتقاله بلدة البسانة . وكان اين رسد ومد قد حاوز 
السمعين من عمره . ا قضى الخلىفة على زملائه بالنفي الى حبات أخرى › 
وصودرت كاذب الجسم وأمر باحراقبا أننا وجدت ۽ الا ما کان منها في 
الطب والحساب والمواقىت ¥ ذكرنا. 

وهناك اساب اخرى لغضب النصور على الفلسوف غير هذه > 
بعضہا شخصي وبعضہا س اأمقءدة والفكر : 

منہا اختصاصه بأبي حى اخي المنصور ووالي قرطبة > وقد كان بين 
الاخوين موجدة وجفاء . 

ومنہا ان الفىلسوف کان کا روي لا القاضي ابو مروان الباجي ‏ 
مى حضر مجلس اأصور وتكلم معه او حث عنده في شيء من الملم ٤‏ 
يخاطب المنصور بأن بةرل : « تسمع يا اخي » فلم يكن يازم نفسه رعاية 
ما براعبه حاشبة اللوك من الى والأدب الزائد او مصانعة السلطان . 
وكان المنصور يسر“ له الجرأة في مخاطبته . 

ومن - وهو ما بدخل في باب ما يسمى اليوم بالعيب في الذات 
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الملكة - ان ابن رشد قال في شرحه لكتاب ( الحوان ) لأرسطو عندما 
أتى على ذكر الزرافة : « ورأيت الزرافة عند ملك البرير » مشاراً بذلك 
الى المنصور الذي رأى في ذلك إهانة له ولإسرته . 
وهنا ورود عبارة مخطه في بعض تلاخنصه حاکا عن بعض قدماء 
الفلاسفة : « فقد ظمر ان الزهرة احد الآلمة » . 
ومنها انه شاع في المشرق والأندلس لميده على ألسنة المنحمة ارت 
رعا عاتبة ستهب في يوم كذا وتهلك الناس . واستفاض ذلك حت اشتد 
جزع الناس واتخذوا الغبران والانفاىق تحت الارض ترقا منما . فاستدعى 
والي قرطبة طلبتما وقاضما - وهو ابن رسد - وفاوضهم فسا . فقال احد 
الحاضرين : ان صح امر هذه الربح فهي ثانمة الريح التي اهلك الله بها 
قوم عاد › إذ لم ”تلم ريح بعدها يعم اهلاکہا . فانبری ابن رشد ول يالك 
ان قال : واله ٤‏ وحود قوم عاد ما کان ] › فکىف سدب هلا کہم ا 
قسقط في ايدي الحاضرين وا كەروا هذه الزلة الي لا تصدر إلا عن صريح 
الكفر والتكذيب لا حاء به القرآن . 
وأخيراً هناك سيب عام لنكبة ابن رشد آم من هذه الأسباب جا 
بقف وراءها ويغذيا وبؤحج لظاها . آلا وهو هجومه المستمر على المتكلرين 
من الأشاعرة هجوما لا هوادة فه ؛ وهم الذبن كانوا يثلون السلطة الدينية 
في الأقدلس في زمن الموحدن . لذدلك اتمه اعداؤه بأشنع التہم وأكشرها 
تنفر أ للناس منه ؛ فةالوا انه ملحد مأارى مىتدع خارج عن الله . 
والخلاصة ان الاسباب الرئيسمة للنكة ابن رشد تتخطى اللخلىفة 
والفتلسوف معا وتكن في الصراع القائم بين الفلاسفة والفقهاء > بين مطالب 
المقل ونوازع الوجدان ؛ بين المبادىء السامبة والثل الرفمة وبين دواعي 
الغربرة والأنانبة الفردية . وقد اجتمعت هذه الأسباب كلا لإدانة الفبلسوف 
الذي لم تكن ظروفه الخاصة سوى مناسبة طارئة لتفجير الأزمة وإلماب 
الصراع . 
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وعلى كل حال لبث ابن رشد في معتقل باليسانة مدة لا تعرف على 
وشېدوا حسن اعانه وسلامة عقىدته وبانه على غير ما فب الله . ونفى 
ابن رشد عن نفسه من حهة اخرى تهمة العسب ف حى النصور بوصفه اياأه 
علك العربر وقال انه انعا كتب « ملك العربر » ولكنا تصحفت على القارىء . 
وفى هذه الاثناء كانت الغاشة قد انجابت والعاصفة قد هدأت ؛ وكان 
اللصور ةد استعاد سمطرته على الموقف ؛ فاستحاب لشفاعتېم وعفا عن 
الحاعة بطلب الشفاعة للفتلسوف ورقاقه . والدلبل على ان المنصور انما فعل 
ما فعل مدفوعا بضغط الظروف والأحداث لا انتقاما منه او اضطباداً له 
اقتصاره على ني القاسوف دون اعدامه ؛ م استقدامه اله . وهکذا 
استرد ابن رشد حظوته فی بلاط الموحدنن وعاد الى مراکش › حث کان 
المنصور »“ لبلحتى بحاشته ولكنها عودة لإ تطل . فقد وافاه الاجل في 
السنة نقسما التي عاد فما وهو في الخامسة والسبعين من عمره “ فدفن اولاً 
مركش لمدة ثلاثة اشر فقط »ثم نقل منما الى قرطبة مسقط رأسه ومول 
اسرته ودفن بها في روضة آائه . قال ابن عربي الذي شېد نقله : « ولا 
الآخر . وفلا ى ذلك : 
هذا الإمام وهذه اعمال ا لىت شمري هل أتت آماله ؟ » 

وعموته فقدت الفلسفة اكير نصبر هما قي الاندلس والمال الاسلامي عامة . 


آثاره . - وضم ابن رشد کنا ورسائل کثیرۃ في شتی العلوم الت كانت 
معروفة فی عصره . وقد اختلف الۇرخون في عدد مۇلفاته › لکنا لا تقل 


Vo 


على كل حال عن سبعين مؤلقا ضاعت اصول الكثير منها وبقبت ترجماتها 
حفوظة باللغة العبرية واللاتيفبة . وقد ذكر رينان عن فهرست عربي قدع 
محفوظ في خزانة الاسكوريال ماني وسبمين رسالة او كتابا لابن رشد 
ف الفلسفة والطب والفقه وعل الكلام . 

وعكن تقسم هذه الآثار الى قسمين : 

أ ¬ شروح وملخصات > ب مصنفات شخصة اصلة مستكرة . 

وليس من الضروري ان نسرد هنا اسماء هذه المولفات بنوعسما جا ء 
لأننا لن نای عندئذ محدید › بل سنجتزیء بأهہا . 

أ ام شروح ابن رشد وملخصاته : 

جوامع سياسة افلاطون ( وهو تلخبص كتاب الجمورية ) 

تلخىص كتاب الكون والفساد ( لأرسطو ) 


تلخبص كتاب السماء والمال ( لأرسطو ) 
تلخبص كتاب ما بعد الطبيعة ( لأرسطو ) 
شرح الماع الطممي ( لأرسطو ) 
شرح كتاب السماء والعال ( لأرسطو ) 
شرح كتاب المقولات ( لأرسطو ) 
تقسير ما يعد الطميعة ( لأرسطو ) 
تلخىص كتاب اانفس لأرسطو ) 


) 

تلخيص كتاب الحسطي ني الفلك ‏ ( 

تلخىص كتاب الملل والأعراض ( اینوس ) 
مقالة في ما خالف ابو نصر لأرسطو فى كنا 

وقوانين البرهان والدود 

النحص عن مسائل وقعت في العلم الاي في كتاب الشفاء ( لابين سينا ) 
شرح ارجوزة ابن سينا في الطب 

ختصر كتاب ( المستصفى ) للغزالي 
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ب اهم الممنفات المبتكرة الاصبكة : 

مهافت التهافت ( وينقض به كتاب التمافت للغزالي ) 

الرد على ابن سينا في تقسبه الموجودات الى ممكن على الاطلاق 

وعکن بذاته وواجب بغیره وواجب بداته 

مقالتان ٤‏ علم النفس 

مقاله في المةل 

كتاب الكلىات ( ف الطب ) 

فصل المقال وتقرير ما بين الحكة والشريعة من الاتصال 

الكشف عن مناهج الادلة ني عقائد اللة ( في العقائد وعلم الكلام ) 

بداية الجتهد ونياية القتصد ( في الفقه ) 

اسلوب ابن رشد . - من الصعب الج على اسلوب ابن رش اللحققي› 
لأن الؤلفات التى وصلت الننا منه باللغة العرببة نادرة جدا ! وأّما سائر 
کته في کا قلا منقولة الى اللانمنمة والعبرية “ وغني عن الببان انت 
الترحمة لا تضىء بدقة عن اسلوب المؤلف . وأهم كتاب في الفلغة الحضة 
وصل النا منه فى العربىة هو « تهافت التهافت » الذي برد فبه على الغزالي . 
وأغلب الظن انه من اواخر كتبه ؛ ولذلك بتجلى فبه نضجه وثمرات 
کہولته . وهناك کتب اخری وصلت اللنا اقل منه ثانا » فلنتخذه نمودذجاً 
الک على اسلویه الفلسةي ٍ 

وقد صرح ابن رشد بغرضه من تألىف هذا الكتاب فقال في مطلعه : 
و فان الغرض لى هذا القول ان نين مراتب الاقاويل المثيتة فى كتاب 
( التہافت ) لأبي حامد في التصديتى والاقناع وقصور اكثرها عن رتبة 
الىقءن والرهان ۾ ''' . 

تناول ابن رشد فى كتابه هذا حجج الغزالي والمسائل الشرين التي 
رد“ بها على الفلاسفة › فلم يدع اعتراضا إلا فده او - في بعض الحالات - 
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قر“ › ولا برهانا إلا أظر صحته او ضعفه > بدقة لا تخاو من الغموض . 
فهو في هذا الكتاب ينظر الى الغزالي نظره الى رجل فقه بعتمد الدلة 
الجدلية لا البرهانية » وياجمه مياجمة عنيفة وبرمبه بضعف الححة ووهن 
الإرهان ؛ ويتهمه بأنه بغر ويبدل في اقوال الفلاسفة ويأخذ ما برافقه 
منها ويدع ما لا يوافقه ؛ ويصفه بالنبث والسفسطة ١‏ ومن ثم خرجه من 
حظيرة الفافة والفلاسفة . وهو يتخذ من بعض اقواله ذريمة للاستطراد 
في قضاا فلسفىة عتلفة تتصل بالموضوع من قريب او بعسد . فسدسطہا 
طا نتبين فره شمائل العمق والغوص على الماني > ويفصلما تفصل دققاً 
ينم عن معرفة عغزبرة واطلاع واسع وقدرة على التحليل المنطقي والموضوعبة 
الي تتجلى في انصاف الخصم والاعتراف له ببعض المواقف المقولة 
والاعتراضات الصحبحة . وينيغيي ان نشير هنا الى انه لا بد لن اراد 
فم ردود ابن رشد من الاطلاع على ( تهافت ) الغزالي بإممان وروية قىل 
البدء بکتاب ( تهافت التہافت ) . 

وأسلوب اين رشد في مناقشته الغزالي مثشال للاسلوب الممي الرصين 
الدي يتميز بالجفاف رالدقة والممتى . ولذلك فان التصفح لکتابه لا بری 
فىه تلك الجزالة والعذوبة والإغداق التي براها في كتاب الغزالي › 
بحس فه تلك العاطفة المشبوبة التي حسبا وهو بقراً « تهافت الفلاسفة ». 
فالغزالي شاعر عاطفي قلق بود ان يستولي على لب القارىء بأية وسلة 
مكنة وان بقتنصه بشت الطرق التي تقراوح بين البرهان والجدل والخطابةء 
وأن محمله على الامان بتعالنمه هو وى ان الفلاسفة قد ضلوا ضلالاً 
بعنداً عندما خاضوا في قضايا ما وراء الطبيعة ووصاوا فما الى نتائج 
تخالف ما نص عليه الشرع .. وأما ابن رشد فمو باحث متزن غلب عقل 
هواه الى حد بعد . فہو لا غل إرادته على القارىء مل بضع بين بده 
الحقيقة الناصعة وببين له وجوه الاختلاف والاتفاق. فبها ويترك له الخار 
في اتخاد لوقف الدي بريد »> وسواء عليه بعد ذلك اقتنع ام يقتلم . 
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فو بکتب ادتشاء الجقىقة ل لنتملى القارىء وينتزع موافقته . فحسه 
انه أمامه جمىم المناصر ا)طلوية للمحث ؛ ولدكن موقفه بعد ذلك 
ما اء له ان کون . 

وهو مالك لزمام موضوعه يسقصي جمبع اطرافه وشوارده . فارت 
أسهب واستطرد واطال ل تفته الغاية بالتطويل ولم يغب عن نظره أفى 
البحث » بل ظل يدور فبه ودستجمم عناصره ددفة وامادة . وان اوحز 
وقصر استوعب فحمم واوعی . فله على نفسه وموضوعه سلطان لا تجح 
به الجوامح ولا تشرد به الشوارد “ ولا تنآى به مشاغل الطريق عن 
المقصد والغاية . 

والخلاصة ان اسلوب ابن رشد المي يكاد يبلغ القمة في الكال لولا 
انه بشوبه أحانا قلنلة ما يشوب أسلوب الغزالي من المل الى تسفه آراء 
الحصم وتحةيره والتشمير به > وهي صفات ليست من الملل في شيء . ومعم 
ذلك فقد استجاز ابن رد الاتصاف ا عندما حك على الغزالي بأنه 
« شریر حاهل » ما لا یلنی برحل من معدن اين رشد ان بتفوه به . 
ولكن هذه الشوائب على كل حال تظل قلبلة نسب في وقت عز التجرد 
الخالص وحسث كان التنزه عن المهوى مطاا عسيراً دونه خرط القتاد . 
فلکل حواد كوة ؛ ولكل عظم هفوة . 

شخصيته . - كان ابن رشد إمام عصره في الفةه وعلوم الدين و 
اعظم الأطباء الدن احم العام الاسلامي في عصوره الختلفة “ وكان ثالث 
ثلاثة من أعة الحكة الاندالسة وعباقرة التفكير الدين ظمروا خلال القرن 
السادس للجرة وه : ابن باحة وابن طفل وابن رسد . 

وقد وصفه الذين ترحوا له محملة من الأوصاف الفريدة الى تدل عى 
شرفه في العل والنفس › وكان على شرفه أشد الناس تراضما واخفضيم 
حناحا . 'عني العلل منذ صغره الى کره ٤‏ حت 'حکې عنه انه لي يدع 
النظر ولا القراءة منذ عقل إلا لملة وفاة أنه ولبلة بنائه على اهل > وانه 
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سود فما صنف وقد وألف وهذاب واختصر نحواً من عشرة آلاف 
ررقة » ومال الى علوم الأوائل » فكافت له فما الإمامة دون اهل عصره. 
وكان يفرع الى فتواه في الطب کا فزع الى فتواه في الفقه > مع الحظ 
الوافر من الاأعراب والآداب . وهو إ بتخذ من مناصب الدولة التي تقلب 
فنها سبلا الى الإثراء ؛ بل وهب نفسه الآخرين . فقد تأثلت له علد 
الملوك وجاهة عظىمة م بصرفما ي ترفيم حال ولا جم مال ٤‏ إا قصرها 
على مصالح اهل بلده ومناقم اهل الانداس عامة . وهو کرم معطاء 
ذل عونه لقصاده ودب علمم › سواء کانوا من ممه او من ساننمه. 
وقد ار عنه في قضائه انه کان بتحرج کثیراً من الحم باوت . فاذا ل 
جد منه مناصا أحاله على مساعديه ليراجعوء ومحصوه ولىصدوا النظر 
قبه قبل ابرامه . ) 

وكان يتعفف عن حضور مجالس الانس والطرب والخوض في احاديث 
اجون وسةط القول والتنابز بالألقاب . بل لقد بلغ .من تعففه عا لا براء 
خلقا به انه احرق شعره الذي نظمه في الغزل فى عبد الصا . 

والمتواتر من جملة اخباره انه كان أبعد الناس عن ال تى والمداهنة 
وزخرف القول في ألقاب الموك والأمراء » فکان برسل الکلام على سجمته 
دون بهرج او تزویت . وقد رأينا كيف کان نخاطب الخلىفة في مجلسه 
فقول له : « با اخي » فشرف النفس اولى عنده من المصانعة والنفاق وتزسف 
الألفاظ . 

وکان ابن رشد علما للحتق يسعى البه ومجدٌ في طلبه ؛“ ولا تنكف 
عنه ايا وجده . وكان يدعو الى نبذ التعصب والموى بغير حق » وقبول 
الآراء الصحبحة والأخذ بها دون اعتبار للدبن او المذهب »› وسواء جاءت 
من المسلم او من غير المسل » فذلك أجل بلانسان وأدعى الى الانصاف . 
وفي هذا يقول فى كتابه ( فصل المهال فما بين المحكة والشريعة من الاتصال ) : 

و بجحب ع لينا ان نستعين على مامحن بسببله با قاله من تقدمنا في ذلك؛ 
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وسواء كان ذلك الغبر مشار كا لنا ني اللة او غير مشارك فى الل . قإن 
الآلة التي تصح بها التز كة ليس بعتير في صحة القزكة بها كونها آله 
لشارك لنا في الله او غير مشارك اذا كانت فها شروط الصحة » "“ . 

ويقول في موضع آخر : « حب علينا ان ألقنا لمن تقدمنا من الأمم 
السالفة نظرآً فى الموجودات واعتاراً ما محسب ما اقتضته شرائط البرهان 
ات ننظر في الذي قالوه من ذلك وما اثیتوه في کتہم › فا کان منما 
موافقا للح قاناه منهم وسمررنا به وشکرنام عله ٤‏ وما کان منہا غر 
موافى للح ننا عله وحذرنا منه وعذرنام » "' . 

اجل لقد كان الى رائده فى مناقشاته واحاثه » والأمانة العلممة هى 
التي كانت تقود خطاه فبا قام به من دراسات وتمحبصات . فېو في مناقشته 
للغزالي في كتابه ( تهافت التهافت ) بعترف له بأخطاء الفلاسفة ولا سما 
العرب منم . وكان لا بتحامل على خصمه هذا بل يقر بتواحي الصواب 
في اقواله . لكنه يعيب عليه انه سريم الأخذ بأقل « وضع فاد منسوب 
الى الفلاسفة » سشديد السرور ده + ما لا ندل على روح فاسفة عله 
صحبحة . وكان ابن رشد ابض بتوخى الدقة ومننهى الامانة في تحقىق 
ارطو وتصضىة أقواله مما دخلا من عناصر افلاطونية غريبة عنما . فلم 
يكن كغيره من المشائين العرب يقبل كل ما نب الى العلل الأول ؛ بل 
لقد اعتمد اسلوب المقارنة بين النسخ المتعددة لفېم ار طو . ققد تناول 
الترجمات النسوبة النه وراح يقابل بعضما إعض ربصحح بعضہا عض › 
فىقابل أقوال ارسطو في کتاب بأقواله في كتاب آخر في الموضوع الواحد 
والفكرة الواحدة لمتوصل الى حقبقة مذهبه وبقدمه للعمال على الوجه 
الصحبح ؛ فم ذلك عن مقدرة عة تاأدرة وتفکر حصف . ولئن کان 
حظه من النجاح في هذا الباب أقل ما يتوقم من أمثاله فذلك لأرت 
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الترججمات كانت غامضة » لا في قم ارسطو من صعوبة ولان النقلة ا كوو ! 
عادة فلاسفة » فتر جوا اكثر الأحبان دون اث يفهموا. ثم جاء الشراح 
فصيغوا ارسطو بصبغة افلاطونبة محدثة . ورغم كل ذلك فقد استطاع ابن 
رشد لقابلته بين الترججمات واطلاعه على الشروح البوتانية واستيمابه لكل 
تالف ارسطو » ان ینجح في شرح ارسطو نجاحا کبیراً وأن يبلغ فه 
شأوا لم يبلغه أي دارس لأرسطو في القرون الوسطى كلما > رغم ما تسرب 
الى فلسفة هذا الأخير من الشبه والأضالىل ورغم تعذر الرجوع الى 
النصوص الأصلبة والمظان العلمبة الموثوقة لدراسته آنذاك . وهكذا قىض 
لابن رشد ان بيكتب أروع صفحة في تاريخ الفلسفة المشائية سواء في 
معرض الرد على خصومما من المتكلمين عامة او في معرض تقوم ما 
اصابيا على ايدي المشائين العرب من اعوجاج وتنقتہا ما قد على بها من 
الشوائب . فحسبه هذا الحد الذي لا بضاهى . 

وإدا كان شديد المراس في هجومه على خصومه فل يفعل ذلك قثفا 
او استعلاء . فپو في حلته على الکامین ل بدحض آراءم شنفاً منه بقېر 
الآخرين او كفا بمخالفتهم والسخرية بهم ؛ ولا رغبة في ايقاعہم في مہاوى 
المحيرة والشك . نما كان أبعده عن ان ينج معهم هذا النهج . انه ينشد 
ا حى وريد اظپاره لملا . کف لا وهو فی ممرض نقده الغزالي بعحب 
له كف احل" لنفسه ان بقول في احد كته وهو ( تهافت الفلاسفة ) انه 
ل بريد الوصول الى الحقىقة فى هذا الكتاب > وإغا بريد ان بنقض آراء 
الفلاسفة وأن يشوش علمهم نظراتهم وأن يفحمهم بببان تداعي مذاهمم 
وتناقضہا فا بینہا ٤‏ دون ان دم مع دلك الى سل الرشاد ؟ فقد 
وصف فبلسوفنا هذا المسلك بأنه ما كان ينبغي للغزالي ان برضاء لنفسه › 
آنه بتلافى مع روح العلم » وذلك لأن الفبلسوف الحتى هو الذي بيبحث 
عن الحققة جده › فإذا هو استطاع الوصول الما فعلىه ان يعرضما على 
خصومه عرضا واضحاً حت بضدوا منہا م الآخرون . فالحقىقة ضالة کل 
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باحث » ابا وجدها التقطما . 

وهكذا نشد ابن رشد الحققة لذاتها > فعلا مقامه ونه صته وکلب 
ق الخالدن . 

ابن رشد وأرسطو  .‏ من المعروف ان ابن رشد معجب بأرسطو 
شد به ویناقح عنه وبری نفسه فخوراً بالانتساب اله والتلمذة على كته. 
وهذا حق . قاين رشد ممحب بأرطو غاية الأعحاب » وهذا لا ضير فره. 
فکل مفکر تابه فی القرون الوسطى ٠‏ وكل ذي عقل وسداد في الرأي ء 
وكل من اوتي بسطة في الملم والجکة آنذاك ؛ کان مدي إعحابه بأرطو 
وحمل منطلقه ارطو ؛ وبني نظرته الى الكون والحناة والوجود على 
فلسفة ارطو . فأرسطو كان بداية كل تفكير عقلىي ورهز کل حور دهي 
والحور الدي تدور حوله کل حر كة تجحديد وانعتاق . فا بعجب مفکرونا 
الموم بکوبرننی وغالىلىو وکمار ودیکارت ونموتن واينشتاين » كذلك کان 
المفكرون في القرون الوطى يمحون بآر-طو واضرابه . فلكل مرحلل 
من مراحل التاريخ منارات ومراكز الاشعام تتضيء ها المراحل التالية 
الي تمفبېا وتری کل شيء من خلاها ۰ حتی اذا ماخبا نورها براق نور 
آخر على انقاضہا فتغذى يتما واستمد مله حاة وووة . 

وھكذا ابن رشد : فإذا ما ابدا إعجابه بأرسطو فإنه لي خرج عن ان 
بسر في تقليد هتبع تقتضبه طبعة الأشباء ومنطقى التطور ؛ ون بردد 
فكرة مألوفة » سى لفلاسفة العصور الوسطى ان رددوها من قبل . لكن 
هذا الإعحاب عب ألا بصرفنا عن الطامم الاصل لف لسوفنا . فلن أشاد 
بأرسطو وتوفر على شرحه بدقة وأمانة واخلاص »› فذلك للىتخذه منطلقاً 
له ويكون له اداة للتصير عن آرائه الخاصة وذريمة لإظمار شخصته 
واستقلاله فی التفکر . وسنری کف انه وھو شرح ار۔طو قد اتی 
بآراء ر تخطر بال ارسطو » بل بآراء من شأنها لو اطلع عليما المعلم 
الاول » ان بنكرها ويثور علنها . ومن اليسير علننا ان نتعرف على هذه 
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الآراء في شى كتبه > سواء تلك الى شرح فا ارسطو او تلك التي هي 
من وضعه وتصنفه . فاصالته لا بد" ان تتكشف فى الحالين على السواه . 

بقول رینان : « ان ابن رشد ل بطمح الی اکثر من ان یکون شارحا. 
إغا لا نخدعن ذا التواضم الظاهر. ان العقل البشري ضنين ابداً باستقلاله. 
قَنّدأه بنص » فاه يستميد حريته بتأويل هذا النص . وقد يفسد النص ولا 
برضى التخلى عن اخص حقوقه : حى التفكير الشخصي » . 

لقعد کان این رشد ف شرحه لارسطو دعا من الشراح ٤‏ ک) كان ق 
التفكير الشخصي بدعا ف المفكرين : 

فو اولاً بدع من الشراح لأن تفسيره لفلفة ارسطو ختلف منهجا 
وعمة) عن تفسير المشائين المرب الذين سبقوه ؛ ولا مخلو من قوة في الحجاج 
يسخرها لارد على هؤلاء المشائين - ولا سما الفارابي وان سينا سيا ما 
صح عنده من مذهب ( الحكم ) ؛ وتابذا ما جاء به هؤلاء « المتأخرة من 
فلاسفة الاسلام » من أقوال نبوها اليه بغر حى . فقد كان شراح ارسطو 
الو تان .. کالاسکندر الافر وديسي Alexandre d’ Aphrodite‏ وٿامسطىو س 
hémistius‏ ا و“مىلىقىوس usاiنامpصSim‏ بۇلفون ما یعرف الو امعم او 
التلاخيص يوجزون فما غرض ارسطو في قضبة من قضاا الفلسفة . لكن 
هذه الجوامع او التلاخبص لا ترتفع الى مرتبة الشروح العنى الدقنق 
للكامة . ولا جاء شراح ارسطو العرب تأثروا بالشراح البونان وأفادوامن 
منهجم . ولئن تفوقوا علبهم في الابتكار وقوة الشخصة إلا انيم ظلوا 
دون ابن رشد . فيذا الأخبر ل بقتصر على الجوامم والتلاخيص ؛ بل لقد 
اضاف الا اسلو حدیداً . یکن للشراح قله به عېد استغاده من تفسر 
القرآن . وبدلك كانت له على ارسطو ثلاثة شروح : الا كبر والاوسط والاصغر. 

فالا كبر كان يثبت فبه نصا لأرسطو فتناوله بالتةسير والتعلىتق فقرة 
فقرة وعبارة عارة . وقد بستطرد احاناً الى ايراد نصوص مستمدة من 
تاليف ارسطو الاخرى ؛ وقد يعمد ابضا الى التخريج اللغوي للألفاظط 
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المغسرة . والراجح ان اين رشد ود اخد هده الطريقة عن التفاسير الي 
وضمت لاي القرآن الكرم . وذلك کا فمل في كتاب ( المغولات ) وتفسير 
( ما بعد الطبيعة ) وشرح ( ال )اع الطبيعي ) . 

والأوط ؛ وفبه بنقل فقرات طويلة لأرسطو » فيحذف منها اجزاء 
ويضف الما شروحا > وبعرض آراء مفسربن ؛ ویناقش ورجح . وإدا بدت 
له بض الكلمات غامضة اسان شرحها يبكامات وجيزة کا فعل في كتاب 
تلص كتاب ( الافس ) لأرسطو . 

والأصغر وفبه يضرب ابن رشد صفحا عن كلام ارطو ويمجمل مذهبه ٤‏ 
وقد بزید عله ار برجح رأي احد المهسرين والفلاسفة على آخر . ومن هذا 
النوع عموعة الر سائل المساة (الرسائلالطسمة الصغرى) iaاNatura Parva‏ . 

هذا ويسمى الشرح الحقمقي ( الاكير ) بالعربىة - ك بقول ريشان -- 
( الشرح ) ار (النغسير ) ٠‏ ويسمى الارط ١‏ التلخص ) ؛ ويمى الاصغر 
( حوامح ) . 

هذا من حبث المنهج » وآما من حيث العمتق ؛ فقد استطاع ابن رشد ٤‏ 
ما أوتى من ذكاء تادر وعقل راجح ومقدرة على النقد فائقة ٤‏ ان ينقد 
الى اغوار فلسفة ارسطو وبقف على اسرارها وعيز الدخنل فنها من الاصل > 
ويستخلصہا من الشواثئب الي كانت قد علقت ها على بد الشر اح 
الاسكندرانين الدن سار الءرب على آثارم . واذا کان ابن رشد ل يبلغ 
الغاية فى هذا السبيل فان ذلك كان مطل عيراً في وقت لم مهد تحقيق 
النلصوص الفلسفة “ وحنث كان ااناس برون ان تحقى النصوص الدينبة 
أولى من تحقىق النصوص الفلسفة . لا سا وأن النصوص البوتانبة الاصلبة 
تكن مبدذولة للشر اح المرب الذين بؤخذ علهم الاحاطة بقلسفة اليوتان 
دون لختهم . 

وإذ نصب ابن رشد نفسه شارحا لفلسفة ارسطو وتطپ رها من الشوائب؛ 
فلا بد ان بتخذ من الفارابي وان سينا والغزالي موقفا معنا تلبه عليه 
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نزعته الى إحقاق الحى . فتراء بقف موقفا مزدوجا في هذا الابيل : 

فو يقف مع ابن سينا ضد الغزالي حين براه متفقا معه في الرأي › 
وبعبارة اخرى حين براه قد صدر عن فلفة ارطو ؛ فهذا من شأنه 
ان بضف الى مذهه سنداً حدیداً ٠‏ 

ومن جبة اخرى حين براه خالف المعلم الاول فايتدع ما لم يذهب 
البه “ نراه يندد به ويقول انه ليس ثقة فبا بروي عن القدماء وأنه انما 
ضلله المترججمون والشر اح الاسكندراننون . فابن سينا قد اخذ عن فورفوريوس 
الصسوري ؛“ وفورفوريوس هذا ليس من الحذاى . وبذلك اقأح ابن سينا الفرصة 
للغزالي لهاجة الفلسفة والفلاسفة ؛ بيا ابن سينا - هو والفارابي - هو الذي 
بستاهل اأرد. 

وإذن فلا عحب ان رأينا فا يلي شدة من فبلسوف قرطبة على الشخ 
الرنيس في هذه المسألة او تلك » لأن الغرض الذي كان دف النه ما كتب 
انما هو بيان الحتى سواء كان الى مع الشمخ الرئدس او مم حجة الاسلام . 
فالمېم شرح ارسطو . 

وعلی کل حال فان ابن رشد قد خطا فی شرح ارہطو - منہحا وعقا 
خطوة بصدة المدى ) يلغا احد من قبل »> حى صار بعرف في القرون 
الوسطی کہا باسم ( الشارح ) ato۲٤ءص‏ دمم وهو اللقب الذي اطلقه 
عله داني في الكومديا الإضة. 

وک کان ابن رشد بدعاً من الشرّاح »> كذلك کان دعا من المفكرين . 
فققد جاوز الشرح والتفسير وأتى بآراء وأفکار هي من رات عبقريته 
الخاصة ؛ وآشد ما يبكون ذلك ظہوراً نى معرض رده على الاشاعرة خاصة 

والمنكلن « من اهل ملتنا عامة » وكذلك عندما يعالج : بعض القضاءبا 

القلسفىة المامة ویتصدی لارد على ( تهات ) الفزالی > ولا سا عندما بناقش 
مسألة اتصال الحكة بالشريعة ويضع نظرية للتوفق بينا ؛ مما ستراه على 
وجه التفصل في ساق هذه الدراسة . 
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ومحب ان نبادر منذ الآن الى القول بأن مذهب ابن رشد قد اسيء 
فهمه کثیراً» بل لا یکاد يوجد مذهب فاسفي شوه وحرٴف کا شوه 
مذهب ابي الولند وحرّف . فالترجمات اللاتبنية لكتبه كثيراً ما كانت 
بصدة عن الاصل وام تكن امىنة في النةل . وقد جاء على هذه الترجمات 
عد لي يستطع فبه كثير من المدرسين التفرقة بين ابن رشد القبلسوف 
واين رشد الشارح »او بينه وبين الفلاسفة السابقعن عليه > ولا التمبيز بين 
الآراء الى كان يمرضہا فا-وفا على انيا آراؤه الخاصة هو او تلك الت 
کان باسطہا على انپا آراء غبره من المفكرنن . كل دلك كان نتحة الفوضى 
المقلمة الى سادت ارروبا الغربىة في القرن الثالكث عشر ؛ حى اننا الى , 
عهد قريب ار نكن نمرفه إلا من خلال التراجم » لن رينان في كتابه 
( این رشد ومذهبه ) ل برجم الى أي نص عربي . أما مونك فتد درس 
الخطوطات المربه الموجودة بباريس ؛ ولكنه حين لتب نمذته عن ابن 
رشد ل يستعن إلا بالتراحم اللاتىنمة والمبرية . لذلك حب إلتزام الحذر 
الشديد بازاء كل ٠ا‏ يتسب الى أبن رشد وعدم الاعټاد على الترحات 
اللاتنمة بل على نصوص عربمة مولوقة . 

تفرقته بن العام في الشاهد والعالم في الغائب . - اذا اردنا ان نقم فلسفة 
ابن رشد على حققتہا حب علبنا ان نعنى قبل كل شيء بتفرقته المشورة 
بين عال الغنب وعالم الشادة او بين الغائب والشاهد کا يسميما ايضا > 
أي بين الالىق والحلوق . وهي تفرقة ترجم في اصوها الاولى الى قوله 
تعالى « ليس كمثله شيء » وإلى قول السلف « كل ما خطر ببالك › فا 
خلاف ذلك ». وقد سار على هذه التفرقة عامة المامين وخاصتمم . 
فالمىامون معا - او قل اكثرم ‏ ينزهون الله عن صفات الحوادث 
ويفرقون بينه وبين العا » في حل كثير من المشاكل التي كانت تعترضمم . 
ول يقعل ابن رشد سوی ات بغي في طریی معبد شقه له من قبله . 
وأقرب فبلوف اله اخذ بهذه التفرقة هو ابن طضل . لكتنها م تتباور 
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وتتحدد او تصبح مادا لمذهب كامل في الوجود إلا عند ابن رشد. 
فابن طفل وان قال با إلا ان هناك فرق كبيراً في اة هذه التفرفة 
عند ليپا وهو انپا عند ابن طفل جزء ٿنوي من مذهبه ٤او‏ قل هي 
حبلة برجم الها عند الحاحة فقط . لكن ابن رشد يستخدمما مبارة نادرة 
حدرة بالإعحاب ي حل جميع المشكلات الدينبة ااهلسفمة على وجه 
التقريب . فهي عنده احور الذي انما يدور عليه مذهبه والأساس الذي 
يشد جيم اجزائه بعضہا الى النعض الآخر . 

فالمماوم ان ابن طفيل قال قي معرض كلامه على اللس والخاط اللذين 
بقعم فيا الانان عندما يطبى على العام امقول ما يمرفه عن المال 
المحسوس : د المالم المهسوس منشۇه الهم والافراد . وفه تفم حقيقة > 
وفىه الانفصال والاتصال والتحيز “ والمغابرة والاتفافق والاختلاف . فا ظنه 
بالمالم الإلمي الدي لا بقال فيه كل ولا بعض + ولا ينطق في امره بلفظ 
من الألفاظ المسموعة إلا وتوم فبه شيء على خلاف الحقىقة ٠‏ فلا بعرفه 
إلا من شاهدهہ ٤‏ ولا تثبت حققته إلا عند من صل فه » '' . 

لکن ابن رشد وان اخذ بوجہة نظر ابن طفل »› فانه لا بأخذ ہا 
ڳا هي » بل بحدث فيا تفببراً جوهريا . ذلك انه بړی - خلاف لابن 
طفل - ان الحدس الصوفي الذي يقال انه بكشف عن عالم الشب على 
حقمقته ليس بالوسىلة الصالحة للوقوف على وحه الخلاف بان -ذلك الما 
وعالمنا المحسوس ٠‏ وإنا وسيلة ذلك ٠‏ اابحث العقلي الذي يفيد الىقين القائم 
على البراهين » أي الىقين الذي لا يلك احد تكذيبه ما دام يعمد على 
القدمات والمعلومات المطلوبة لإفتاج النتانج التي توصل الى ذلك الىقين . 

وهناك اختلاف آخر بين تفرقة كل من ابن طفيل وابن رشد. فسا 
نرى هذه التفرقة ثانوية عند اين طفل ولا بلجا اليا إلا عند المحاحة 
فقط “ أي عندما جد صعوبة في توضح اجزاء مذهبه › اذا بها تصبح 
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اساسبة تتغلغل في صمى مذهب ابن رشد الذي يعتمد عليما بالدات لي 
ارهن لنا على ان الصفات الإلمة مغابرة للصفات الانسانة ولا تشهبا الا 
في اشتراك الأسم . « واذا فم معنى الصفات الموجودة في الشاهد وي 
الغائب ظہر ا باشتراك الاسم اشتراكا لا دصح معه النقلة من الشاهد 
الى الغائب » کا قول . رفا عدا ذلك لا وحه للمقارنة بها . کا 
سيستخدمما ابضا لإظار الفارق الكبير بين علبة الخلتى الإلمي وعلية 
الخلتى کا بفيمها الانسان في عاأه الحوس ؛ وللتفرقة بين العلم الإهي 
والعلم الانداني » ولحل مشكلة الخبر والشر والعدل والجور وغير ذلك . 
وبكلهة واحدة لا عكن فيم فافة ابن رشد بدون التفرقة الحاسمة الفاصلة 
ڊين عال الغب وعالم الشادة ٠‏ او بي الما في الشاهد والمال في الغائب . 
والخلاصة لا بحوز الباحث في الدين والفاةة بحسب تفرقة ابن رسد 
المذكورة ا بطتتى الماني الاسائية على الامور الإلحبة . لقد جاء في 
الکتاب العزز قوله تعالى : « انس ممل شيء ) . ولكن الفلاةة وخخاصة 
علماء الكلام > والاشاعرة على نحو اخص “+ وم أشد خصوم ابن رشد لدداًء 
تنسوا فى حومة لمحم ان برجمرا الى هذه الآية الكرعة داغا » فعالجوا 
صفات اله کا لو كانت صفات انسانمة ؛ وتكلو | عن الإرادة والعلم والفعل 
والاحاد والخلتى عمانما الانسانىة » فوقعوا في شى إنوأع التناقض وتخبطوأً في 
النتائج المتعارضة ؛ كل ذلك بسب المائلة بان الخااتى والخلوق ؛ وتشده ا 
وصفاته بالانان + وقد كان الأول م ان رفوا من اول الأمر ان ذسنة 
الصفات الى الله ليست كنستما الى الانسان »> وان الخوض فا لاوقوف على 
سقيقتها طح في غير مطمع وتمنق في ادل ا دي وإلحاف في اللجج 
والمشاغىة لا بمقمه غير الوبال “ أي انه كان احری م ان يمودوا الى رأي 
السلف وبتر كوا امر هذه الصفات الى الله > وأن بكتفوا بالتسلم بوجود هذه 
الصفات دون البحث في حققتما » لأن المرء لا يستطبم ان يعبر عنما إلا بلغة 
انسافىة وهي لغة قاصرة؛ فةماس الغائب على الشاهد تشبث بالغرور واستمراء 


v4 


للبدعة . إذ كف لا ان نطبى المقولات الانسانبة على الله ؟ وڪنف وز 
للخلوق اشتامي ان تطاول الى ممرفة مخيقة صغات اللامتنامي ؟ ولیس في 
هذا دعوة الى رفض العقل والى الاعان الاسر > وإعا فه دعوة صرححة الى 
التسيز بين المعطبات الختلفة وعدم طط ب اللائ المتماينة › کا فىه ابقاً 
تين لخصائص العقل وبمان للحدود الي عكن ان تصل الما اضواؤه والمدى 
الدي ونفذ اأمه سعاعه . 

التوفيق بين الحكمة والشريعة . - لةد حاول كل فيلسوف مسلم 
التوفتق بين الحكة والشربعة »؛ ولكن ابن رشد كان اماما في هذا الباب . 
ففي البسة التي كانت تحط به وهي بيئة ملبئة بالتعصب على الةلسقة 
والفلاسةة وعلى كل نظر عقلي متحرر تخرج على مألوف القوم - كانت عاولة 
التوفق بان دين المسامين وفلسفة الاغارقة مسألة حباة او موت بالفسبة الى 
مير الفلسفة وکل من بتصدی الدفاع عنما والذود عن حباضما . ذلك لا 
نعرف احدأ من الفلاسقة السابقين على ابن رشد من بذل فى هذا السيبل ما 
مو > رلا خصص لشكة التوفق من كتاباته قدر ما خصص هو 
ها . فهو لر س هذه المشكل عرضا کا فمل بعض اسلافه “ بل لقد درسما 
دراسة مستفىضة وأظمر فى ممالجتما من البراعة والمحذق ما هو عنوان اصالته 
ومعقل الطرافة في تفكيره الفلسفي كل . 

أجل ان مسألة التوفتتى بين الحكة والشريعة قد أثيرت قبل ابن رشد 
بزمن طوبل ›» وعولجت بصور شى “ بالإشارة والتلمح تارة »> وبالتفصسل 
والتدلمل تارة. فآراء الفارابي وابن سينا مث لم تكن | إلا ضروبا من التقربب 
بن الاسلام وبين الفلسفة الارسططالبسية؛ ولكنه تقردب تغلب علبه الإشارة 
والتصسح . وكذلك أخوان الصفا . واما ابن طفل فغلب على أقواله يعض 
التفصل والتصربح : لأن لقاء حي بن بقظان بآسال واتقاقيا .على الممش معا 
حاولة صادقة للتوفتق اكثر عقا من ذي قبل. ولكن ابن طفل على كل حال 
م بواجه المشكلة مواجة مباشرة » بل ظل جاور ويداور للوصول الها > 
ويتحابل علا بالقصصوالرموز والتشبهات والاستعارات. وهكذا فالفارابي 
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واين سينا وأخوان الصفا وابن طفبل ل بفعلوا اكثر من ان أشاررا اجالا الى 
ضرورة الاتفاى بين الدين والمقل “ دون ان بعنوا بالبرهنة التفصلبة المنجة 
على وأجبة نظرم عناية ابن رشد ا . وبعبارة اغى ا جيم الحاولات 
السابقة على ابن رشد قد اقتصرت على إثارة المشكلة ولكنما ل تحددها ول 
تإرهن عليما وال تعثر على حل منمجي منظم لما كالمل الدي عثر عليه ابن رشد. 
قإثارة المشكلة كفا اتفى » شيء > وتحديدها والرهان علبما والمثور على حل 
منپحي نما سيه آخر . فشتان بين الاين .ونا عرض ها الابقون على ابن 
رشد قي تنابا کتبہم واتحائہم »› فان ابن رد قد آفرد ما کتابين حددها في 
احدها (فصل القال) وعالمحما ورسم أيمادهامن الو هة النظرية المحتة > وفطلا 

فى الاخر (الكشف عن مناهج الأدلة) )وخاض فی حزنماتپا من الوحة التطسقمة. 
ک أفصح عنما ايضا في ٿنايا كتابه القبّم ( تافت التہافت ) ؛ فکان فذاً فی ف 
معالته وکان بدعا فی حلوله . 

وقد رأی ابن رشد فی دراساته الدينبة والفلسفبة وفي حم الغزالي على 
الفلسةة وتنبه الى مزالقما > ان الاخلاص للحق بوجب ان يدافع عنه . انه 
رآى الأثر المشؤوم لضربة الغزالي للفلفة وتعصب الفقياء والعامة على التفكير 
المقلى الفلسفي واضطہاد الامراء والقلاسفة » فقام يدعو الى الانتصاف للفلسفة 
ورد اعتبارها الها واحيامما والتوفيق بينما وبين الشريعة . 

وهو قي دعوته هذه ل يعتد" بالدين وحده دون العقل › ولا هذا 
وحده دون ذاك »بل لقد حاول ان يلك طريقا وسطا ؛ وذلك بيان 
ان كلا من الحكة والشريعة فى حاحة الى الاخرى وان لکل منا طلاہا 
وروادها . ان] بعيران عن حقىقة واحدة ؛ كل" على نحوه الخاص > ومن م 
لا يتبغي ان بکون بینېا شقاق او خلاف . کا انه من اجل ذلك لا موز 
ان بقعم بسببېا شقای او خلاف بين رجال کل منېا رغم ما قد بوجد 
من تعارضص ظاهري في بعض السائل ورغم ما کان من اعتقاد كثير من 
رجال الدين - على رأسهم الغزالي - ان بين هذين الطرفين او بين هدن 
التصرين عن الحققة الواحدة شقاقا قوباً وخلافا واضحا لا عكن انكاره 
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او تحاهله . ومعفى هذا ان ابن رشد قد اختار في مسألة الملاقة بين الدن 
والفلسفة الوضع الذي ختاره كل مؤمن بالدين والمقل والفكر معا . فو 
متدن تمق في تدینه ٤‏ هومن برسالة موسی وعيسی ومد › وهو الى چانب 
ذلك فلسوف جريء لا يتساهل في حقوق العقل “ ومفكر صريح لا 
بتوانى ني زجر من اول النبل من حقوق التفكير الحر . 
بقساءل ابن رد في مطلع ايه ( فمل اا ) عن النظر فى الفلسفة 
وعاوم اطق هل هو امر « مباح بااشرع ام محظور أم ام مأمور به ٤‏ إٍما 
على جبة الندب وإما على جبة الوحوب » '"“ ؟ وقد فطن بنتهى سداد 
الرأي الى ان الكلام على الشيء لا بد" فبه من البدء بتعريفه . لذلك فان 
الجواب على هذا السؤال إنغا يتوقف على محديد كلمة ( فلسفة ) التي براد 
معرفة سك شرع فما . فالفلسفة في ريه هي «النظر في الموجودات 
ا من جبة دلالتما على الصانم » اءني من جمة ما هي مصنوعات » '"' . 
الذي سصدره ابن رشد على الفلسفة اغا ينصب على الفلسفة بهذا 
الي فق لا با معنى آخر عكن ان بكون لما ؛ إذ للفافة معان 
اخری اختار فبلسوفنا واحداً منها وجمله عوراً لأحكامه . 
فأما ان الشرع قد دعا الى اعتبار الموجودات بالمقل وتطلب ممرفتما 
به فذلك ظاهر ني غير ما آلة من كتاب الله تبارك وتعالى » مثل قوله 
سحانه : « فاعتبروا يا اولي امار رهذا نص على وحوب استعال 
القاس العقلى > او العقلي والشرعى معا » وكقوله تعالى ابضا : « أو 1 
بنظروا في ملكوت السموات ا وما خلقى الله من شىء » وهذا 
نص بالحث على النظر يي جع الموجودات »› عالىما وسافلما . وكةوله عز 
من قائل : « أفلا بنظرون الى الإيل كف 'خلقت > والى السماء كيف رقعت » 
و کقوله ايا مشداً بالدين بذ کرون الله ویتفکرون في خلقه « ویتفکرون 
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فى خلق السموات والارض » الى غير ذلك من الآبات الى لا تحمى ''. 
۰ فاذا تقرر ان الشرع قد اوحب الذظر المقل فى الموجودات واعتبارها ء 
وكان الاعتبار ليس شي اكثر من استنباط المحول من المعلوم واستخراجه 
منه › وهو ما يعرف القياس عند المناطقة ؛ فشغي علىنا ان حجعل نظرنا 
فى الموجودات بواسطة القاس العقلى . 

ولا كان القياس انواعا شى » فلا بد ان يكون القباس البرهاني هو 
الذي دعا اليه الشرع لأنه آتم انواع الاقبة وأصحا على الاطلاق . فهو 
بيدأ من مقدمات اولية يقنىة تكون واضحة في ذاتما » لذلك كانت نتائحه 
يقبنية صادقة لا تتخلف . ودونه القاس المحدلى › وهو بيدأ من مقدمات 
ظنبة محتملة مأخوذة من بادي الرأي ٠‏ ومن شم فان نتائجه لا تفد الىقين . 
ودونه فى الرتمة > القاس الخطابي “ ويعتمد عل مقدمات مشہورة براد ہا 
السمطرة على عواطف السامع ومشاعره . ودونه اخيراً القباس الممالطي › 
ويعتمد على مقدمات تىدو صادقة ولكله ينتهي الى نتائج غير مقبولة . 

لذلك لا بد ان بريد التصدي للاستدلال على وجود الصانعم وطلب 
معرفته من طريق مصنوعاته ان ايلم بأنواع البراهين ويفرق بينما ويقف 
على شروطہا . ومعنى ذلك ان البحث النظري في امور الدين لا سيبل 
البه إلا بدراسة المنطى والتمكن فيه وممرفة كنف يكون القاس برهانا 
او غير برهاني » للوصول الى الاستنباط الصحبح . فانط يتازل من النظر 
منزلة الآ لات من العمل "' . 

فان كان لم يتقدم احد من قبلنا بفحص عن القاس العقلى وأنواعه 
فيجب علينا ان نبتدىء بالفحص عنه ء وأن يستعين في ذلك المتأخر 
المنقدم حى تكمل المعرفة به . وهذا امر واضح بذاته > لا في الصنائم 
العلمية فقط > بل وفي العملية ابضا ؛ فانه ليس منما صناعة يستطيع ان 
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نشبا شُخص واحد »> فکىف رم نأاعة الصنائم وهي الحكة ١٩‏ 

وهكذا فلا غنى لا عن ان نستعين عا انتهى اله القدماء حت ولو كفنوا 
على غير ملتنا ؛ لن من العبث ان ننبذ ما كتبه القدماء ونستأنف البحث 
من جديد . فانط لا يعدو ان کون آله في ايدينا نتوسل ا في عصمة 
اذهاننا عن لطا في الفكر › ولا شأآن لمذه الآ لة بل القوم الذبن وضموها 
د فان الآلة التي تصح با التزكبة ليس يمتبر في صحة القزكبة بها كونها 
آله لمشارك لنا في اللة او غير مشارك اذا كانت فما شروط الصحة . 
وأعني بغر المشارك من نظر فى هذه الاشباء من القدماء قبل مل الاسلام » 
کا قول ابن رشد " . 

فان قيل ان القياس العقلي بدعة لي يكن لامي الصدر الاول عبد با 
أجاب ابن رشد بان القباس الفقهي ايضا لم يكن لسمي الصدر الاول 
عد به › وإغا امتننط فما بعد . فاذا كان الاول بدعة قكىف لا بكون 
الآخر بدعة ابضا ؟ ان الفقنه بعتمد على القباس الشرعي في استنباط 
الاحکام ٤‏ فہو إذن على عل بأنواع الاقيسة الفقهبة . وكذلك الفبلسوف › 
فو يعتمد على القماس العقلى في استنباط النتائج › ولا يجيد هذا الاستنباط 
إلا بمعرفة انواع الاقيسة والتسيز بينما لاستخدام البرهاني منها . فكىف 
بباح للفقبه ما حرم على الفبلسوف ؟ كف بباح الاستدلال في الفقه ولا 
بباح في الفلفة ؟ لا سا اذا كافت غايته الاستدلال على وجود الخالى 
وتقربر عقائد الدين ؟ وبعبارة اخرى ٠‏ ان القباس الشرعي لا مخرج عن ان 
يكون نوعا من القاس العقلى لأنه قطببقى للعقل على الشرع . والاستدلال 
على وحود الله وتقربر عقائد الدن تطسق للعقل على الشرع انضاً . قلا 
قاس - فقا كان او غير فقي - يدون إعمال للمقل وإرهاف لحده . 
فالعقل حاضر في كل قاس ؛ فلا خطر منه على الدين ؛ ولو كان الدبن 

الصدر الان صفحة ٠١‏ , 

۽ - المصدر السابق صفحة ٠١‏ . 


Vt £ 


شى المقل لاأ حت على التأمل والتفكبر في خلت السموات والارض + 
ولا اهاب افه تعالى به اكثر من مرة فى كتابه العزيز ؛ ولا جمله ممياراً 
لتسيز الحتى من الباطل . فواجب إذن اث نمجمل نظرناا في الموجودات 
بالقىاس العقلى “ . 

خلص معنا من كل ذلك ان الاطلاع على كنب الفلسفة وعلوم الاوائل 
واجب بالشرع . فكا انه لا حرج علبنا في استخدام آلة القدماء التي هي 
الطتى فى تصحح تفكيرتا وعصمة اذهاننا عن الخطأً ء فكذلك لا حرج 
علننا في الرجوع الى حکكمتہم والفحص عا انتپوا اله فى باب النظر 
في الموجودات . فا بنطبتق على آله النظر بنطقى على مادته ومضمونه . 
فلقد سى الاغريق' الممين في علوم الحكمة فاطلع هؤلاء علبها ؛ فلا 
ضبر علپم ان بأخذوا منا ما برونه حقا ویدعوا ما برونه باطلاً . وفي 
ذلك يقول امن رسد : « حب علننا اذا ألفمنا لن تقدمنا من الامم السالفة 
نظراً فى الموحودات واعتبارآً ها محسب ما اقتضته شرائط البرهان › ان 
ننظر فى الذي قالوه من ذلك وأثبتوه في كتمهم : فا كان منہا موافقاً 
الح قبلناه منم وسررا به وشکرام عليه ٤‏ وما کان منما غير موافی 
للحى ننا عله وحنگرنا مله وعذگرتام » ٩"‏ . ولا عارة يقول من حرم 
النظر ني كتب القدماء من الحشوية وهل الظاهر ما دام الشرع بحثنا على 
التفكير في الصنمة لعرفة الصانعم > فاذا ضل" في هذا النظر ضال" أو 
آم آم لضمف فى فطرته او لفساد في طبعه » فليس عنم ذلك من الحخوض 
في كتب الحكة »› إد ان مثل هذا الضرر انا دلحتى بالنظر المقل في 
الموجودات بالعرَض لا بالذات » کا لا ينع المطشان شرب الماء النارد 
المذب لأن قوما شرقوا به فإاتوا ؛ فان الموت عن الماء بالشرى امر 
عارض » وعن العطش ذاتيى وضروري . وشتان بين ما يلحت بالدات وما 
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بلح بالعر ض '' . 
واذا كان الامر كذلك » أي اذا كان الدين نتفه هو الذي بأمر على 
سبل الوجوب الاشتغال بالفلسفة وعلوم الاوائل خمن الشرائط والأحوال 
التي ذكرنا » نما ذلك إلا لأن الفلسفة حى » وإلا لا اوجبما الشرع > وإذن 
فلا بمكن ان يكون مة خلاف بين الدين والفلسفة « فان الحتى لا بضاد 
ا جی > بل بوافقه ویشېد له » کا بقول ابن رشد ". وکىف مکن ان 
يكون هناك تناقض بين الحكمة والشريعة « وها المصطحبتان بالطبم › 
المنحابتان بالجوهر والغريزة >" ؛ 
وھکذا ل بفتاً ابن رسد بردد القول بأن القلسفة الصحنحة لا عكن 
ان تتنافى مع الدين لأن « المحكة هي صاحبة الشريعة وأختما الرضعة » 
على حد قوله ““ . فېؤلاء الدين بحاربون احداها باسم الاخرى ليسوا في 
الحققة إلا حالاً فا . أما اولئك الدين عجزمون باستحالة التوفق بين 
الدن والفلسفة فيم اولئك الذين بجماون حقبقة الدين او الذبن أساءوا فم 
الفلسفة ونسبوا انفسهم الها ظلما وعدواناً . 
وختم ابن رشد کلامه قي هذا الباب بقوله : «فقد تين من هذا ان 
النظر في كتب القدماء واجب باشرع... وان من نىى عن النظر فما عن 
کان اهلا النظر فيا “ وهو الذي جمم امرن : احدها ذكاء الفطرة > 
والثاني المدالة الشرعبة والفضلة العلمبة والخلقبة › فقد صد الناس عن الماب 
الذي دعا الشرع منه الناس الى معرفة الله »> وهو باب النظر المؤدي الى 
معرقته حق المعرفة ؛ وذلك غاية الجبل والىعد عن الله تعالى » *“ . 
6© 
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هذا وعندمأً نلاحظ خلافا او تمارضا بين النص ونتىحة البرهارى 
القلسفي بحب ان نح ان هذا لا كن ان بكون الا فى الظاهر وان 
البحث العستى كفل بازالته . وهذا ثيه ما حجري في الدين نفسه : فقعل 
ان يظهر بين الدين والفلسفة ما نعرف من خلاف وخصومة ظهر تعارض 
بين الآيات »> وللتوفىق يينما لا العلماء الى التمبيز في بعض اانصوص بين 
المعانى الظاهرة والحازية وبين المعافى الاطنة الحقمقة . فكانت المشا كل الى 
من هذا الضرب ”تل بكشف المنى الباطن للنص التشابه “> وطريقة 
التوفتق هذه التي سموها التأريل تكفي لإزالة كل ما بظن من خلا 
وتناقض بين الدين والفلسةفة . 

وهكذا فالشربعة قسمان کا بقول ان رد : ظاهر وموو"ل . فالظاهر 
منہا فرض المور ؛“ والمؤو “ل فرض العلماء . فأما امور فنجب علبہم حمل 
النص على ظاهره وترك تأويله “ وأما الملماء فيحب علبهم تأويله اذا كانت 
تنطبتى عله شروط التأويل ؛ ولكن لا بحل لمم ان 'بفصحوا للجمهور 
بتأودلہ » ا قال على رضى الله عنه : « حدلوا الناس ما بفممون › أتريدون 
ان يكنب الله ورسوله ؟ » وقد كان المسامون الأولون يفرقون حققة” 
بين الظاهر والباطن فى الشرع ؛ ويقررون انه لا جوز ان يصرح بالتأويل 
إلا لن هو أهل له" . 

والسبب فما نرى من تباين بين هذبن الضربين من الأقاويل في الشرع 
هو اخنلاف الناس ني الفطر والءقول وتبابن قرائحم في التصديق . 
ولدلك انقسموا بانقسام مراتب الاقيسة الثلاث في اأنطى : منم الخطابون 
وهم الور الغالب الذي يصدفى بالاقاويل الحطابية ؛ ومنهم الجدليون وم 
علماء الكلام الذين برتفعون فلبلا عن العامة > ولكنهم دون الخاصة بكثر ؛؟ 
ومنم أخيراً البرهانيون بطبعهم وبالحكمة التي أخذوا انفسيم بها › وم 


طبقة الخاصة . وقد دعت الشريعة الناس من هذه الطرق الثلاث > فعم 


. CA صفحة م۳ س‎ ١ 


VEY 


التصديتى كل اسان إلا من جحدها عناداً بلساثه او من ل تنقرر عذده 
طرى الدعاه فما “ لإغفال في نتفه . قال الله تعالى : « أدع الى سيبل 
ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادمم إلتي هي أحسن » . ولذلك 
قالشردعة تتضمن هذه الطرف الثلاف "' . 

ويعد ابن رشد علماء الكلام اقرب الى الجمهور منهم الى القلاسفة > 
ولدلك قعلى الجمہور وأشباهم من علماء الكلام الجدلمين - الذين لا بطقون 
الوصول الى الاآويل الصححة لالاعان بظواهر النصوص الشرعبة وما 
صرب هم من رموز وأمثال ؛ وللملاء » اهل البرهان ؛ الاعان بالمعاني الخفمة 
الي ضربت الامثال والرموز لتقرا الى الاذهان » وذلك بتأوبل هذه 
الأصوص . 

وينبغي ان محافظ لىی ان بکون کل نوع من هدن التعلمين محصوراً 
فى طائفته الخاصة وعلى ألا تلط احدها بالآخر » لأن حمل الناس شرع) 
واحداً في التملم خلاف امحسوس والمعقول . ولمذا نرى فلسوفنا بحذار 
من الخوض مع الجممور في دقائى الشرع والتصريح بالناويل - ولو كانت 
صححة - للحمهور الذي لا يستطيع فما › لأن ذلك من شأنه ان يشر 
الشكوك والشہات ويؤدي الى الكفر . يقول ابن رشد: 

« ولذلك نری ان من کان من الناس فرضه الاعان بالظاهر فالتأويل في 
حقه كفر ؛ لأنه يؤدي الى الكفر » فمن أفثاه له من اهل التأويل فقد 
دعاه الى الكفر ؛ والداعي الى الكفر كافر . ولمذا حب ألا تثيت التأويلات 
إلا في كتب البراهين » لأنها اذا كانت في كتب البراهين ل بصل السا إلا من 
هو من اهل الارهان ۾ "' . 

هذا والتأویل لا بکون بلا حدود ولا ضوابط ؛ بل له شروط وأحكام 
وقواعد لا بد من التمسك ا . فان ما أدى اله البرهان اما ان بكون 
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قد كت عنه الشرع او عر“ف به . فان کان ما کت عنه فلا تمارض 
هلاك »> وهو عازله ما سكت عته من الاحكام فا تنىطما الفقىه بالقىاس 
الشرعي . وإن كانت الشريعة قد نطقت به فلا خاو ظاهر النطى اث 
بكون موافقا لا أدى اله البرهان ار مخالة) » فان كان موافة) فلا قول 
هناك + وإن كان مخالة) طلب تأويله اي اخراج دلالة اللفظ فبه « عن 
الدلالة الحققىة الى الدلالة الحازية من غير أن خل“ ذلك بعادة لسان 
المرب فى التحوز من تسمبة الشيء بشيسمه او بيه او لاحقه او مقارنه ؛ 
او غير ذلك من الاشماء الي عددت فى تمريف اصناف الكلام المحازي » 
وهو تەرىف التأوبل عند فباسوفنا . وححته في حواز ذلك ان الفقماء 
بعتمدونه في الكثير من الاحكام الشرعة “ فك با لحري ان بفعل دلك 
صاحب العمل بالەرهان ( او الةماوف ) ؟ فالفقه عله قىاس ظي والمارف 
بالرهان عنده قباس بةني . ويقطع أبن رشد أن كل ما أدى اله المرهان 
وخالةفه ظاهر الشرع فذاك الظاهر يقل التأوبل على قانون الأول العرلي . 
وهذه القضىة لا يشك فا مسلم ولا برقاب ا ممن » وما اعظم ازداد 
القن بيا عند من زاول هذا العنى وجربه »“ وقصد هذا المقصد من الجمع 
بهن المعقول والنقول . 

و ولمذا المنى اجمم المسامون عى انه ليس حب ان ”تحمل ألفاظ الشرع 
کلہا على ظاهرها ٤‏ ولا ان تخرج کلہا من ظاهرها بالتأوبل . واختلفوا في 
المؤو“ل منما وغبر المؤو“ل . فالأشعريون مثا يتأولون آية الاستواء ٠‏ 
وحدیث التزول '"“ ؛ والحنابلة حمل ذلك عل ظاهره ...۲ "'. 

واذا أخطا المال في فمه لألفاظ الشرع فان كان خطؤه من قبل شبمة 
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حك على الوجود بأنه كذا او ليس بكذا . وهذا الخطاً اأصفوح عنه في 
الشرع انما هو الخطاً الذي يقم من العلهاء الذين خصمم الله بالتأويل اذا 
نظروا قي الاشاء ! المووصة الي كلفيم الشرع الظر فىها . وأما الخطاً الذي 
يقم من عير اهل العلم فيو إثم . 

وعلى كل حال »> ان الخطاً في الشرع على نوعين : خطأاً يعذر فنه من 
هو من اهل النظر في ذلك الشيء الذي وقم فيه الخطأً ولا بعذر فسه 
من لاس منم ؛ وغطاً لا يعذر فه احد سواء كان من اهل النظر او ل 
الفروع ہو بدعة ''. وقي ذلك قول ان رش : 

« وهذا النحو من الظاهر ان كان ف الاصول فالمتأول له کافر : مل 
ن تعنقف أنه ل سعادة أحروية ھا ھا ولا اء ٤‏ واه اما قصل پد ا 
القول ان يسلم ااناس بعضهم من بعض في ابدانم وحواسهم ›“ واا 
حصلة > وآنه لا غاية للانسان إلا وجوده الحسوس فقط . واذا تقرر هذا 
فقد ظہر لك من قولنا ان هنا ظاهراً في الشرع لا بحوز تأويله . فان 
کان تأویله فی المبادیء فو كفر ؛ وان كان فما بعد المبادىء فيو بدعة . 
وهنا ايضا ظاهر جب على اهل البرهان تأريله » وحمليم إباه على ظاهره 
کفر “ وتأوبل غير اهل البرهان له وإخراجه عن ظاهره كفر في حقهم 
أو ددعة . ومن هذا الصنف آي الاستواء وحدیت النرول ٤‏ ولذلك قال 
علبه الصلاة والسلام في السوداء إد اخبرته ان الله في الساء : « اعتقبا 
فانپا مۇمنة » . إذ كانت ليست من اهل البرهان » "“ . 
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بین ابن رشد والغزالي . - قلنا ان ابن رشد قد عالج مشكل التوفيق 
بين الحكة والشريعة من الوجمتين النظرية والعملية . فأتى علما في ( فصل 
المقال ) نظريا »> حسث اثارها وحددها ووضم حلا منہحا 4ا ء٤‏ ثم عالمہا 
من الوحمة العملنة التطسقىة فى كتابه ( الكشف عن مناهج الادلة ٠)‏ فعرض 
فى الفصل الاغير من هذا الكتاب لعدة مسائل يكل بها برهنته على صدى 
نظردته . کا ناقشا ابضا في کتابه ( تهافت النمافت ) فى ثنابا رده على المسائل 
المشرين الي حمل ہا الغزالي على القلاسفة . 

وإذ نحن فرغنا من بحث مذهب ابن رد بي مشكل التوفيق بين 
الحكة والشربمعة نظردا ؛ فلنعرض لهه فما من الوحمة العملبة ٠‏ 
فقولل : 

من المعلوم ان الغزالي كتب ي الرد على الملاسفة كتابه المشهور ( تهافت 
الفلاسفة ) للتشير بالفلاسفة والاعلان عن تناقضمم وتافت آرام کا مر 
معنا . وقد غج في ذلك نجاح كيرا“ فإنه هذا الكتاب قد طمن الفلسفة 
طمنة ل تقم ها بعده في الشرى فاعة . الى ان حاء ابن رعشد بعده نة 
عام او تزيد فأقام ذفسه بالنسبة الى الفلسفة مقام الغزالي بالنسبة الى الدين ؛ 
مدافعا عنما حاما ها ؛ ذائداً عن تمالىما . وقد تناول كتاب الغزالي 
( تهافت الفلاسفة ) فر عله بكتاب يعارضه ماه ( تهافت التهافت ) > 
ويقصد بذلك تناقض الأفكار التي بعتقد الغزالي انه هدم بها آراء الفلاسغة 
وفي هذا الكتاب رد ابن رشد على الغزالي وناقشه اقواله في المسائل الي 
حمل فا على الفلاسفة ونقض اكثر ما قاله فما ؛ مدافعاً عن الفلسفة 
والفلاسفة “ ميرثا هم من جسم التهم الي رمام الغزالي ا ؛“ وبالتالي مبينا 
لنا موقغه من كل منها . ولس من غرضنا هنا ان نر محمسع هذه السائل 
وإغا سنكتفى هنما برد ابن رشد على المسائل الثلاث الى اتارها الغزالي 
في الفصل السابى وهي مسألة قدم العا ومسألة السمبرة و مسألة رو حافبة 
النةس . وحل” اعتادتا على كتبه الثلائة التي تقدم دكرها: فحسما انا 
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ليست شروحا على ارسطو وإغا هي تثل تة من قم التفكر الشخمي 
الأاصل وتعبر عن جود جبار للتوفبق بين الفلسفة والدين . 

أ س مسألة قدم العالم. - الشائم ان ابن رشد يةول بقدم العام وينكر 
حدوثه » لبكون بذلك على وفاق مم ارسطو . ولكن ليس الأمر هذه 
البساطة . وإنا هو بقول بالحدوث ويؤكد ان الما قد خلقه الله في غير 
زمن ومن غير مادة ؛ أي انه قد خلقه من العدم › وقال له كن فكان . 
ففكرة الزمن لا تنطبى على افءاله تعالى بل هي تنطبى على الاشاء المادية 
او على افعال الانسان . وبمبارة اخرى ان خلى الله للمالم امر ليس له 
مثيل في عام الحس : فإنه ام يكن هناك حركة قبل خلت العام لأن الجركه 
إغا قكون الأجسام ؛ فإذا لم توجد المجر كة لم يوجد الزمن > إذ الزمن هو 
مةناس الجر كة : قنحن إغا نعرف عدد النين والحساب بناء على حركة 
الاجرام السارية . 

ولتوضصح هذا ال عى نطلى اين رسد من تفرقته السابقة الي هي 
مفتاح فلسفته : التفرقة بين العام في الشاهد والمالم في الغائب . فالباري 
سبحانه لىس من آنه ان بکون قي زمان ؛ بيغا العالل شأنه ان یکون 
في زمان '' . فتقدم اله على العام إا هو تقدم الوجود والذي ليس 
تفار ولا في زمان ؛ على الوجود التغير الذي فى الزهان › وهو نوع 
آخر من التقدم "“ . فقد قام البرهان على ان هنا نوعين من الوجود: 
أحدها قي طببعته الحرك » وهذا لا نفك عن الزمان » والآغر ليس في 
طببعته الجر كة »> وهذا أزلي ولیس بتصف بالزمان "“ . ا قام البرهان 
ايضا على ان الذي ليس في طبيعته الحركة هو العلة في الوجود الذي في 
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طبيعته الحر كة ' . واذا كان ذلك كذلك فتقدم احد الوجودين على الآخر 
ليس تقدما زمنا . لذلك فكل من شه تقدم الموجود الغير متحرك على 
المنحرك بتقدم اأوجودين المنحر كين احدهما على الآخر فقد أخطاً. وعى 
هذا لا بصدق على الوحودين لا الا معا ولا ان احدها منقدم على الآخر. 
فقول الغزالي « ان تقدم الباري سبحانه على العال ليس تقدما زمانا› 
قول مح . ولكن تأخر العال عنه لا 'بفهم في هذه الحالة إلا تأخر 
المعلول عن العلة . فإذا كان التقدم لبس زمانا ؛ فالتأخر لس زمانا 
انا 

ولا كان هذا المعنى عبرا على التصور فان الشرع قد لك بالمهور 
طريتى التمشل بالشاهد » وان لم يكن لذلك مثشال في الشاهد . إذ لا 
عکن للحمپور ان بتصوروا على که اما ليس له مثال فى الشاهد ٤‏ 
فاخبر تعالی ان خلقه للمال وقع في زمان وانه خلقه من شيء › لآنه لا 
يعرف في الشاهد موجود إلا هذه الصفة “ فقال سحانه خبراً. عن حاله 
قىل وحود المال : « وكان عرسّه على الاء » وقال تعالى : « ان ربک اه 
الذي خلى السموات والارض في ستة ايام » وقال ابضا : ٠‏ م استوی الى 
الساء وهي دخان » الخ . فىحب ألا“ 'بتأول شيء من هذا للجمهور وإلا 
بطلت الحكة الشرعىة» ”" 

اما ان قال هم ان عقىدء الشرع في العا انه محدث ؛ وانه خلى من 
غير شيء ومن غير زمان » فذلك شيء لا كن ان يتصوره العلماء فضلً 

عن الور . فملبة ي آلا بعدل في الشرع عن التصور الدي وضعه للحمہور 
ولا ابصرح فم بتبر ذلك . فإن هذا النوع من التمشل في خلق العام هو 
الموجود في القرآن وني التوراة وفي سائر الكتب الازلة . فالتمشل الذي 
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جاء في الشرع في خلت العام يطابق معنى الحدوث الذي في الشاهد . 
لكن الشرع لم يصرح فيه بهذا اللفظ > وإنغا اطلتق عليه لفظ الخلق 
والفطور ؛ ودلك تسه منه للمفاء على ان حدوث الما لبس مثل الحدوث 
الذي قي الشاهد . وإذن فإبن استمال لفظ الحدرث او الفدم بدعة في 
الشرع ؛ وموقم في شبہة عظبمة قفد عقائد الجور ' . 

وبحاول ابن رشد ان يضتى شقة الخلاف فى هذه المسألة بين المنكلين 
والفلاسفة بحبث بجعله خلافا لفظا . ودلك انهم اتفقوا على ان همنا اصنافا 
ثلاثة من الموجودات : طرفان وواسطة > فاتفقوا فى تسمىة الطرفين واختلفوا 
في الواسطة . 

فأما الطرف الاول فيو موجود وأجد من شيء » أي عن سيب فاعل 
ومن مادة ؛ والزمان متقدم على وجوده . وهذه هي حال الاجسام الي 
'بدرّك تكونها بالحس » كتنكون الاء والمواء والارض والحوان والنيات 
وغير دلك . وقد اتفق المع على تسممة هذا الصنف من الموحودات 
باموحودات المئدثة " . 

وأما الطرف المقابل لهذا فو موجود لم يكن من شيء ول يتقدمه 
زمان . وهذا ايضا اتفتق المم على تسمسته قدا . وهذا الموجود إنا بدرك 
بالبرهان : وهو الله تارك وتعالى . فهو فاعل الكل وموحده والمحافظ له . 

وأما الصنف من الموجود الذي بين هذبن الظرفين فو موجود لم يكن 
من شيءَ ولا تقدمه زمان »› ولکنه موجود عن شيءِ أي عن فاعل ؛ 
وهذا هو العام بأسره . ففنه شه من الوجود الحدث وشه من الوجود 
القدع . فمن غلب عليه ما فيه من شبه القدم على ما فيه من شبه الحدث 
سماه قديا » ومن غلب عليه ما فيه من شبه المحدث سماه محدثاً . وهو في 
الحقىقة ليس عحدثا حقىقبا ولا قدا حقبقا : فان الحدث المقيقي فاسد 
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ضرورة ؛ والقدى الحقىقي ليس له علة. ومنهم من سماه ( محدثا ازلا ) ء 
وهو افلاطون وشعته ؛ لكون الزمان متناها عندم من الماضي . 

وهكذا فالمذاهب في العالل ليست متباعدة حى بكفر بغضا بعضاً . 
فلا ينغي للمسلمين إذن ان بتخذوا من هذا الخلاف اللفظي سيا لالقاء 
التهم جزافا بلا مبرر . ويشبه ان يكون الختلفون في تأويل هذه المسائل 
العويصة أما مصيبين مأجورين وأما خطثين معذورين . فإ التصديق 
بالشيء من قبل الدلمل القانم في النفس هو شيء اضطراري لا اختىاري› 
أي ليس بسعنا فة ان نصدق او لا نصدق کا يمنا ان فقوم او لا نقوم. 
وإذا كان من شرط التكلىف الاختبار » فالملصدق بلطا من قسل شة 
عرضت له - اذا كان من اهل العمل - معذور "' . 

ب - مسألة السبيية . - ومن السائل التى عالجبا ابن رشد بحجرأة ودقة 
ادرتين مسالة السيبمة الى تناو طا الغزالي قبل ابن رشد ووقف منها موقف 
الإنكار . ولقد كان الاثنان مبدعين في ممالجة هذه الألة > كل“ من الوجة 
التي تاوما منها: هذا مبدع في الإنكار والإسراف تي الإنكار “ وذاك 
مبدع في اذكار الانكار مسرف فه . ولا بزال الحوار بين المدرستين قاتا 
فى فلسفاتنا العلمبة الحديثة »> وإرت اتخذ اشكالا حديدة وتمابير مختلفة 
وصفا متباينة ومبررات لا عد للاقدمين بها . فالصراع بين الحتمة 
واللاحتمبة » وبين القين والاحتال ؛ بين الممقول واللامعقول في المىكانكا 
الموح.ة مثلاً > انما هو امتداد طعي لكل من وجق النظر اللتبن مثل 
احداما ابن رشد والأخرى لما الغرالي . ۰ 

فمن اللوم ان الغزالي ذهب في تفسير السببية مذها فريداً : وهو أن 
الاقتران بين ما يعرف بالسيب وما 'بعرف المسيّب انما هو اقتران عضي 
جائز » مرده الى حك العادة »لا الى الضرورة العقلية . ان الفلاسفة الذبن 
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يقولون بالسببة لا دلبل مم عليما إلا ما يشاهدون من اقةران بين الاسباب 
والمسيّبات ؛ لكن هذه المثاهدة لا تدل على حصول الشيء بالشيء القترآن 
به ٤‏ بل على حصوله عنده » وشتان بين الاثنين . فما نری من تلازم بين 
السدب والمسدّب ليس ضروريا اذن وإنا هو ولند المادة فقط لأن الله 
- وهو الفاعل الوحمد القادر على كل شيء - قادر على خرق المادة متى شاء > 
وعندئذ برتفع الاقتران بين ما 'بعتقد في المادة سيا وبين ما بعتقد 
مستا ؛ وهو ما بحدث في الممحزات . 

ويرد“ ابن رشد على الغزالي في هذه المألة بأن ه للأشاء ذوات وصفات 
هي التي اقتضت الافعال الخاصة يوجود موجود ؛ وهي التي من فاا 
اختلفت ذوات الاشاء وأسماؤها وحدردها ؛ فلو لړ یکن لموجود موجود 
فعل خصه ل تكن له طبعة تخصه › ولو لم تكن له طبيعة تخصه )ا کان 
له اسم مخصه ولا حلا ٤‏ وکانت الاشباء كلا شيا واحداً ولا شيا 
واحدا » ' . فالاء مثلا له طسعة تخصه وهو كونه مادة سائلة ها بكون 
الرّي والرطوبة »> والنار لما طسعة اخرى تخصها وهو كوا حا شغافا 
به يكون الاحراى والضوء . فلو لم يكن لكل من النار والماء طبيعة 
تخصه لا كان له فعل مخصه ؛ ولكان الماء والنار شيثاً واحداً. 

والفعل والانفعال بين الاشاء اغا يقعان بإضافة من الأضافات التي لا 
نتناهى : ولذلك لا تفعل النار ملا فعل الآاحراى كلا دنت من جسم 
حساس » لآأنه لا بد لحصول الاحراق ‏ ان بكون منالك 
موجود له الى الم الحاس اضافة ما لا تموق تلك الاضافة الفاعلة 
للنار » فمناك اذن شروط ضرورية لا بد من تحققهبا لىتحقق المشروط . 
وهكذا فللاشاء حقائق وحدود هي ضرورية فى وجود الموحود وقي 
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صدور أفعاله عله ' . 

ويغتج عن هذا ضرورة ان من الفطة انكار الاسباب الي کون 
عنما افعالما الخاصة ا کا نشاهد فى الامور الحوسة ٠‏ فا اة إلا التعبير 
عن هذه الطبائم وما ينتج عنما من افعال خاصة بها. وهذا بين بح 
العقل “ إذ المقل كا بقول ابن رشد ايضا : « ليس هو شيا اكثر من 
ادراك الموحودات بأساما » وبه اي ذا الادراك ‏ بفترق عن سائر 
القوى المدركة . فمن رفم الاسباب فقد رفع العقل » '"' . ربلتالي فقد 
أبطل العام وأتكر إن يكون هنالك علم واحد ضروري . ٠‏ ومن يضم 
انه ولا علم واحد ضروري بازمه آلا رکون قوله هذا ضروریا » '"'. 
فإبطال الاساب اذن بطل في نفس الوقت ححة مبطلما . 

هذا من تاحبة » ومن ناحة اخرى من ححد الأباب فقد جحد الصانم 
الیک وحمل وحود المستنات عن الاساب الاتفاق وبغير مقصد ؛ فلا 
تكون هناك حكمة اصلا ولا تدل على صانع يل انأ تدل على الاتفاى . 
فقول الفزالى ان اله اجرى العادة ذه الاسناب قول بعد جداً عن 
مقتضى المحكمة »بل هو مطل هما لآن المسسات ان كان عكن ان توجد 
من غير هذه الاسباب فاي حكمة في وحودها عن هذه الاسباب ؟ وأي 
دلالة فنا على الصانم ؟ فلو لم يكن شكل بد الانان وعدد اصابمما 
ومقدارها ضرورااً ف الإماك الذي هو فلا وي احتواما على جمسم 
الاشاء المختلفة الشكل وموافقتما لإمساك آلات حميع الصنائم ٠‏ لكان 
وحود افعال الند عن شكلما وعدداحزاما ومقدارها هو بالاتفاق ؛ ولكان 
لا فری بن ان مخص الانان الىد او بالحافر» والجملة مى رفعنا الاسماب 
والمنبات ل يكن هناك شيء برد به على القالين بالاتفاق ٠‏ أعني الذين 
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يقولون لا صانم هنا . فالحكى انما قعل لكان بب من الاسباب » فاذا 
رأينا فعلا. ليس في ترتيبه حكمة دل“ ذلك على الاتفاق > وأّما اذا كانت 
تنجلى فيه مظاهر الحكمة فلا بد ات يكون صادراً عن فاعل حكى 
مختار > وصانع مريد متقن لصنعته ٠٠‏ 

ولا کان واجا ان یکون ھہنا ترتبب ونظام لا یکن ان یوجد اتقن 
منه ولا آم ٤‏ ا یکن ارت يوجد ذلك عن الاتفاق . وأي اتقان في 
الموجودات ان كانت على الجواز » آي ان کان بتوی فا ان نوجد على 
هذا الوجه او ذاك من الوجود ؛لأن الجائز ليس اولى بالشيء من ضده ؟ 
وآي نقص في الجحكة اعظم من ان تكون الاشاء كلها يكن ان ترجد 
على صفة اخرى فوأجدت على هذه الصفة ؟ ومن يدري ؛ فلمل تلك الصفة 
المعدومة اقضل من الموحودة'' . 

اجل ان القول بالجواز هو اقرب الى ان يدل على نفي الصانع من ان 
ددل على وجوده ؛ ومعی دلك انه می : بمقل ان هنا اوساطاً بن 
المبادىء والغايات لي المصنوعات رتب علبما وجود الغابات ي يكن هنا 
نظام ولا ترتیب . وإذا م یکن هہنا نظام ولا ترتیب ل یکن هہنا دلالة 
علخ ان لمذه الموجودات فاع مريداً عا » لأن الترتيب والنظام ويناء 
اسىبات على الاسماب هو الدي يدل على انيا صدرت عن علم وحكة'"' . 

والدي قاد الغزالي والمنكامين من الاشعرية الى نفي الأسماب اننا هو 
امروب من القول بفعل القوى الطبيمية في الموجودات ؛ وللا يدخل علبيم 
القول بان هنا أسباباً فاعلة غير ال . وهمهات ! فلا فاعل هنا إلا اله › 
وان ما سواه من الاسباب الى سخرها ليست تسمى فاعة إلا مجازا ؛ إذ 
کان وجودها ا هو به وهو الذي صيرها اسبابا ؛ بل هو الذي محفظ 
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وجودها في کونيا فاع » ومحفظ مفعولاتها بعد فعلما ؛ وهو الخترع لجواهر 
جيم الاشباء التي تقترن بها اسبابيا لأنه يملمما > وعلمه بها هو الع في 
وجودها وي وجود جمبعم ما ازم عنا وفي حفظ وجودها في نفسما . 
فحقائتى الاشاء إذن ابتة > والأسباب قانممة ؛ ومن قال بنفما فقد ابطل 
الحكة وأبطل العلل - إذ الملم إغا هو معرفة الآشاء بأسبابا » والحكة هي 
الممرفة بالأسباب الفائة - وأسةط حزءاً عظما من موجودات الاستدلال 
على وجود الصانع العال ؛ تجحده جزءاً من موجودات الله »> وبالتالي فقد 
جحد ااصانم الحكى ٠‏ تمالى الله عن ذلك علواً كيرا" . 

ج روحانية النضس . .. لقد اول الغزالى تعجيز القلاسفة عن إقامة 
البرهان المةلي على ان النقس الانسانبة جوهر روحاني قأئم بنقسه) عير متحيز 
وليس بحسم ولا منطبم في جسم» ولا هو متصل بالبدن ولا هو منقصل عنه. 
وليس معنى ذلك ان الغزالى ينكر روحانة النقفس ؛ بل هو من اشد الناس 
اعانا ا . في قضبة من قضايا الشرع لا مدخل للمقل فما ؛ فضلا عن الها 
واضحة بذاا لا تحتمل البرهان . و كذلك لا يقل ابن رشد عن الغزالي امانا 
بروحانية النفس . وهو هنا إا بدافع عن الفلاسفة الدين بقولون بروحانيتما 
والدين يتصدى الغزالي لارد علم وتعحيزم عن إقامة البرهان المقلي على 
روحاندتما ؛ وبذلك فإن ابن رشد يسير فى خط الفارابي وابن سينا خاصة 
والا تجاه الافلاطوني عامة »> هذا مع انه حسوب على ارسطو ويزعم انه إا 
بدافع عن ارسطو ویدور في فلکه : 

المملوم ان الغزالي اورد عشرة ادلة رد فسما على الفلاسفة الذبن بۇ كدون 
قدرة العقل على إثمات الروحانىة › ففند آراءهم وأظمر بطلان ححتمم وإن 
کان اشد اعانا منم بروحانيتما . وعند عرضنا لمذه الأدلة اقتصرةا مما عى 
ستة فقط هي الاول والخامس والادس وااسابع والثامن والتاسم . وستعرض 
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هنا لرد ابن رشد على اعتراضات الغزالي على هذه الادلة تباعا . ولك نتحثب 
التكرار سنثبت هنا رد ابن رشد على اعتراضات الغزالي وسنحیل على ما 
ذ کر تاه اعلاه بصدد ادلة الفلاسفة واعتراضات الفزالى علمما . 

فابن رشد فی مناقشته لاعةراضات الغزالي على الدلبل الارل برى - على 
طريقة الفلاسغة الذين يفتقدم الغزالي - ان كل ماهو في جسم فانه قل 
الانقسام . وعكس النقيض صادق ايضا : فان ما لا بقبل الانقسام فليس محل 
ي جسم . وھ-ذا بن ي امر المعقولات الكابة “ فهي ليست تقل الانقسام 
اص “ وإذن فليس محلا جسما من الاجسام > ولا الفوة عليما قوة في جسم . 
فازم ارت يكون علا قوة روحانية تدرك ذاتها وغيرها .. هذا هو الذي 
بعتمده ارسطو فى ينان ان المقل مفارق '“ . 

وقي مناقشته لاعتراض الغزالي على الدلدل الخامس يصف ابن رشد هذا 
الاعتراض بأنه في غاية السفسطة والشعوذة . إذ لا عكن ان تنخرقى المادة 
فصر البصر ذاقه . فقوله انه لا بعد ان بكون إدراك جسني يدرك نفسه» 
متنعم . ذلك ان الإدراك شيء ثالث بوجد بان طرفين : فاعل ومنفعل . 
ویستحنل عى الحس بطبیعته ان بکون فاعلا ومنفعلاً فی آن واحد ومن حہة 
واحدة . فاذا وجد فاعلا ومنفعلاً فمن جتين : أي ان الفعل بوجد له حمنئذ 
من حهة الصورة » والانفعال من قبل المسولى . فالر كلب لا بعقل ذاتهء؛ وإلا 
كان الجزء الدي يعقل فره غير الذي به يعقل › وكانت هہنا بالتالى ازدواجمة 
تنم عقله لذاته . فلو عقل ذاته في هذه الحالة لعاد المي كشب بسبطا »> وذالك 
مستحنل . 

وبعبارة اخرى ليس في العقل اجزاء کا للحواس اجزاء ؛ ونما هو يدرك 
داته بذاته دون ان يتميز فه الجزء المدرك عن الجزه المدرآك . أي لا عكن 
لمم بين كون الذات مركَة و كوا تدرك نفسما . فلو فرضنا ان ذاتا ما 
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مركشة ثم عرفنا انها تدرك نفسما تبين بطلان التر كيب فيا وقلنا انيا بسبطة 
ضرررة . وهدا معی قول ابن رسد : فلو عقل المر كب داټه لهاد 
رطا . 

وأما اعتراض الغزالي في الدلنل السادس عى ان ماهو جسم أو وة في 
جسم فليس یعقل ذاته بدلیل ان الحواس لا تعقل دات » قو استقراء لا يفيد 
الىقين . فادا كانت الجواس حقا لا تدرك داتيا - وهو استقراء 'مستوفى “٠‏ إذ 
لىس هنا حاسة وى المواس المس - فلا بستتبع دلك ان جيم القوى 
المدر كة الاغرى لست ف نسم ° 

ونفری ابن رعشد هنا كذاك ين جر د الإدراك وبين إدراك الحد : فتحن 
ندرك النفس وندرك اشاء كثبرة ولكننا لا ندرك حدها ؛ أي ماهيتما »> إذ 
لو كنا ندرك حد النفس مم وجودها لكنا ضرورة نعل من وجودها انيا في 

ا ارت ۹ IT}‏ 
جس او لاست ي جم ٠.‏ 

کا يفر ”تی ابن رشد في هذا الموصع ابضا بين علمنا بان النفس في الجسم 
وبين ان ها قوام) الجسم . فاذا کان الحم بتزلة الآلة للنفس فليس هما قوام 
به وانما هى مستقلة عله . 
الغزالى عله . فان العقل اذا ادرك معقولاً قويا ثم عاد بعقبه الى إدراك ما 
دونه » کان ادراکه له اسہل . وذلك ءا یدل على ان إدراکه لیس حسم > 
ل غور القر ى ال ممة المدر كة تتأثر عن مدر کاجا تاثا نضعف به ادرا کہا ٤‏ 
حتی لا عکن ان تدرك ما ادرا که هین سہل بأثر ادرا کا ما ادرا که صعب 
مجمد. فما وحد الفلاسةة ان قابل المقولات لا يتأثر عن المعقولات قطعوا على 
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ان ذلك القابل ليس حسم ١‏ . 

ويناقش ابن رشد اعتراضص الغزالي على الدلمل الثأمن ما ملخصه اننا اذا 
فرضنا ان القوى المدركة موضوعها الحار الغريزي ( أي البخار الحار الذي 
بحرك الحبوان ) » وكان الحار الغريزي يدر كه النقص بعد سن الاربمين فقد 
يلبغي ان يكون المقل في ذلك كسائر القوى فيشخ بشمخوختما . أما اذا 
فرضنا ان القوى المدركة موضوعما غير موضوع القوى الحاسة ٤‏ ل يكن المقل 
کسائر القوی فلا يشخ بشخوخة الحار الغريزي الذي هو موضوع ا لجس . 
ويالتالي فان القوى المدر كة مستقلة عن القوى الحاسة » ولدلك فلا يازم انت 
تسنوى اعمارها . فجوهر المقل إذن غير جوهر النفس "' . 

ويقر ابن رشد اعتراض الغزالي على الدليل الاسم ويصفه بأنه صحح > 
غير انه يستدرك بأن هذا الدليل ل يستعمله احد من القدماء لإثيات بقاءالنفس 
وإنغا استعماوه لبإرهنوا على ان في الاشخاص جوهراً بظل مستمراً من الولادة 
الى الموت هو ما يسميه ابن سينا بالإنية “ وعلى ان الاشباء ليست في سبلان 
دائم تنجد فبه جیع جزئیاتما » کا اعتقد کثیر من القدماء » بل ببق فیا 
ما بربط ماضيما بحاضرها بستقبلما ؛ وهذا هو النفس " . 


® 


خاعة 
هذا عض من فض ابن رسد الدي کان إمام عصره في الملل والفلسفة ٤‏ 
كان حسه المرهف وعقل المفكر . في شخصه وصلت الفلسفة الاسلامىة الى 
عايتېا القصوى وهي فم فلسقة ارسطو والتوفىق بيه وبين الاسلام “ ويه 
استقرت ووصلت الى خاتة المطاف . لقد كان ابن رسد لباية مرحلا طول 
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ازدهت الفكر والحضارة ومخضت الفلسفات العسقة فى الحساة والكون 
واأصير . فلم تقم للمذاهب الفلسضة ٠‏ باللغة العربىة “ قاعة من بعده وانتفل 
التراث الفلسفي الاسلامي الى ايدي المهود لمنهاوا منه › والى اقطاب الفكر 
المسحي لىتعاهدوه وننعموا خر اته ۰ 

لكن قبل ان يضمحل الفكر الاسلامي في ناية القرون الومطى ويدخل 
فى سباته الممتى اومض اعاضته الأاخيرة ؛ ولكنما اعاضة اقرب الى العصر 
الافلاطونىة الى تتفارت في اكا الار_ططالسي ووعما المطقي . 

انها ابعاضة ابن خلدون . 
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ابن خلدون 
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هو ولي الدين ابو زيد عبد الرحمن بن مد بن مد بن خالد بن عټارت 
ابن هانیء بن الطاب بن كريب بن معمدیکرب بن الحارث بن وائل 
ابن 'حجر. فو سليل اسرة من اعرق الاصول المربية الهانبة في حضرموت > 
نزع بعض افرادها الى الحجاز في العصور السابقة على الاسلام واشتېر منهم في 
صدر الاسلام : وائل بن ححر الدي تنتېي اله السللة المد كورة وأحد 
صحابة الي عله السلام » وخالد بن عهان ( المعروف مخلدون ) “ الذي 
دخل الاندالس مم الفتح الاسلامي سنة ٩۲‏ ه ۷١١(‏ م) فاستقر هو وأسرته 
في قرمونة »> ثم في اشبلمة »> وحدث بعد ذلك ان انتقلت تلك الاسرة الى 
تونس وفسہا اقامت ؛› الى مولد ابن خلدون . 

وقد عني ابن خلدون هذا بتدون تاریخ مفصل ساته منذ ناته حى 
قسل وفاته ووقف على ذلك كتابا على حدة سماه ( كتاب التعريف بإينخلدون 


٩‏ - حرت عادة اهل الاتدلس والٰفرب على زيادة الواو والنرن ف الأعلام للدلالة عل تعظم 
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ورحلنه شرقاً وغربا ) وقد ذكر في هذا الكتاب انه ولد بتونس في غرة 
رمضان سنة ۷۳۲ هھ ( سنة ٠۳۳۲‏ م ) ورأبي في حجر والده الى ان أَيْقّع . 
وقرأً القرآن ودرس الفقه وتعّم صناعة المربة والملوم العقلبة والنطق 
وسائر الفنون الحكمىة والتعلمممة . 

ولم بزل منذ نشأً وتاهز مكنا على تحصل العلم >“ حريصاً على اقتناء 
الفضائل ؛ الى ارت بلغ الثامنة عشرة من عمره » إذ حدث حادثان خطيران 
عاقاه عن متابعة دراسته وكان فما أثر كير في مجرى حاته . اما احدها 
فحادث ( الطاعون الجارف ) الدي انتشر سنة ۷٤۹‏ ه في معظم اغحاء العام 
شرقمه وغربنه . وقد كان هذا الطاعون نكبة كبيرة وصفما ابن خلدون 
بأنپا « طوت الساط ما فته » . وکان من کوارثه ار ( دەب الاعان 
والصدور وججمسع الملشخة وهلك آواي رحا اله » على حد عبارته . وما 
الحادث الآخر فيو هجرة ممظم الماماء والأدباء الذين افلتوا من هذا الوباء 
الجارف من تونس الى المغرب الاقصى سنة ۷١١‏ ه. . 

فتوقف عن الدراسة وأخذ بتطلم الى تولي الوظائف العامة . فاستدعاه 
ابو عمد بن تافرا كان -المستمد على الدولة يومئذ بتونس- الى ( كتابة العلامة) 
عن اللطان اي اسح بن اي ڪي ٤‏ وهي وضع عبارة«المد لله والشكر لله » 
القل الغلبظ مما بين البسملة وما بعدها من مخاطبة او مرسوم . وان هذا اول 
عېد ابن خلدون عناصب الدولة . 

ثم انه ذكر لاي عنان ملك المغرب الاقصى»؛ وكان بجمع العلماء في بلاطه؛ 
فاستقدمه اله سنة ۷۵٩‏ هھ ( ٠۴٣١‏ م ) ونظمه في مجلسه واستعمله في کتابته 
والتوقيع بين يديه. عى ان ابن خلدون يقول لنا انه قبل هذا المنصب على 
کره منه لآنه لم يمد مثله لسلفه ؛ فقد كانت نفسه تطمع الى الوزارة ٤‏ 
فاشةرك في الدسائس والمؤامرات السباسمة التي انتهت به الى الجن مراراً . 
وتوالت علمه الوظائف بعد ذلك تترى» فقد كان جيم الحكام خطبون وده . 
فكثر منافضوه واشتدت السمابات فسه عند اصحاب السلطان . وفي هذه 
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الاثناء كان ابن خلدون قد تزوج ابنة الققائد محمد بن الحكم من قسنطمنة 
( مالي الجزائر ) فرزى منها بضمة اولاد . ثم رحل الى الاندلس وقصد 
ابن الآ حمر صاحب غرناطة وصارت له عنده حظوة »› وهناك سفر عنه 
- سنة خمس وستين وسبعائة - الى الطاغية ملك قشتالة لإتقام عقد الصلح 
بينه وبين ملوك المَّدٴوة . فاقي الطاغبة باشبيلية وعابن آثار سلفه يا وعامله 
من الكرامة با لا مزيد عليه . وطلب الطاغبة منه المقام عنده » وأن برد 
عليه تراث سلفه باشببلية فرفض ابن خلدون . وانصرف عنه ورجم الى 
السلطان . فأقطعه قرية من اراضي السقي بمرج غرناطة لنجاحه في السفارة 
التي انتدبه لما . ثم ل يلبث الاعداء وأهل الةكر والسمايات ان اوغروا صدر 
الوزبر ابن الخطنب على ابن خلدون فتنکر له . ونی هذه الائناء استدعاه 
سلطان بحاي البه فاستأذن السلطان ابن الاحمر بالارتحال دون ان يذكر له 
شأن ابن الخطىب إبقاء للمودة ؛ وترك الاندلس الى افريقسا بعد ان قضى 
فبا حو سنتين ونصف . فاحتفل السلطان صاحب حاية لقدومه » وكان بوما 
مشوداً . وتولى ابن خلدون الحجابة لهذا اللطان وهو أعلى منصب في 
الدولة > ويشبه منصب رئيس الوزراء “ ولكن عرش هذا الامير ام يلبث 
ان اغتصبه مغتصب. فظل ابن خلدون بتنقل من خدمة امير الى خدمة امير 
آخر . وبعد احداث كثرة وفتن متلاحقة قلت له ظبر المحن اعتزم الاجازة 
الى الاندلس “فل يكد يصل الما حى أغروا به السلطان ابنالا حمر فاستوحش 
منه وأسعف بإحازته الى العدأوة . 

وظل" ابن خلدون يتقلب في البلاد وبراقب الأحداث عن كثب وبتعقب 
سیرها لیری ما عسی اث تنطوي علبه من قوانين تخضم لما ظواهر الاجتاع 
وکن تعميمها في احوال مشابهة اخرى وفي مسرح آخر غير شمالي افريقية . 
فكانت مشاهداته واختباراته مواد صالحة وأساا لكتابة (مقدمته) العظمة 
ومدداً لبحثه وتفكيره . وما زال حظه من المناصب السماسبة بين مد وجزر 
ونجمه بين تألق وخبو حتى سئم تكالىف السباسة » فمجر المناصب ومال الى 
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العزلة ولتق بأحساء اولاد عريف ٠‏ فلقوه بالتحف والكرامة » وأقام بينم 
ايام وأنزلوه بأهله في قلعة اولاد سلامة ( وتقع في مقاطعة وهران بالجزائر ) 
فأقام بها اربعة اعوام متخلا عن الشواغل . وكان يومئذ في نحو الخامسة 
والاربعین من عمره وقد نضج تفکیره وآذن ان یؤتی اکل . قبداً بکتابة 
مؤلفه التار خي العظم وهو مقع بالقلعة : كتب ( المقدمة ) اول واستغرى في 
كتابتہا خمة اشر فقط . ثم اخذ في اتام تارخه . وإذ کان ينقصه في مقامه 
المعزل كثير من المراجم الضرورية فقد تشوف الى مطالعة الكتب والدواون 
التي لا توجد الا بالامصار › بعد ان املى الكشير من حفظه وأراد التنقح 
والتصحبح ؛ فاعتزم الرحلة الى تونس حبث قرار آبائه . فحيا سلطان تونس 
وفادته وبر مقدمه وبالغ في تأنیسه وبمث الى الأهل والولد وألقى عصا 
التسار . 

وأفاضوا فى السهاية عند اللطان فل تنحح “ وقد كلفه بالا كباب على 
تاليف هذا الكتاب لتشوقه الى المعارف والأخبار... ثم كثرت سعاية البطانة 
بكل نوع من انواع السمايات . ولا كان مغرب قد ضاف به وتحېمت في وحېه 
الاندلس اعتزم الرحلة الى اشرق برجو آفاقا أرحب . وكان المرمى سفمنة 
لتحار الاسكندرية ممحرة الى الاسككندرية؛ فتطارح على السلطان وتوسل اله 
في تخلىة سبله لقضاء فريضة الحج فأذن له . 

وأقام ان خلدون بالإسكندرية شرا لتبئة أسباب الحج“ولم يقدر عامئذ. 
فانتقل الى القاهرة؛ وائثال عله طلبة المل بها فجلس للتدريس بال جامم الأزهر 
فبا . ثم اتصل بالسلطان الظاهر برقوق فأبر مقامه وانساه غربته وولاه 
قضاء المالكىة . فقام به لا تأخذه بافه.لومة لائم ولا برغبه عله جاه ولا 
سطوة ؛ معرضا عن الشفاعات والوسائل ؛ فكثر الشغب علنه من كل جانب 
وأظل الجو بينه وبين اهل الدولة . وكان قد بعث يستقدم اهله وولده من 
تونس فأصاب السفين قاصف من الربح فغرقت > وذهب الموجود والسكن 
والمولود . فعظم الصاب والجزع ورجم الزهد > واعتزم على الخروج من 
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المنصب؛ ووافتى السلطان على تخلنه سديله من هذه العهدة“وانشطه من عقاها. 
ورتم فما کان راتما فه من قبل؛ عا كفا على تدریس عل › او قراءة کتاب› 
او إعال قل من تدوين او تاليف . 

ثم مكث بعد العزل ثلاث سنين › واعتزم على قضاء فريضة الحج . فودع 
السلطان وخرج من القاهرة منتصف رمضان سنة تسم وعماني وسبعائة » 
وبعد فضاء الفردضة رجم الى القاهرة فتلقاه اللطان يمهود مرته وعنايته . 
وعکف على قراءة اأملم وتدريسه . وتولى ان خلدون القضاء عصر بعد دلك 
مراراً کا ”عزل مراراً »> وكان هذا المزل بدسائس أقرانه وحساده من الملماء 
والقضاةَ . فقد كان يميش فى جو موم دائم من الدسائس والسمايات . ولا 
غزا تبمورانك بلاد الشام اتصل به ابن خلدون وطمع في ان ينال حظوة عنده 
فا کرم تیمورلنك مثواه + ثم آجازه وصرفه . فعاد الى مصر وظل فا الى 
ان ادر کته الوفاة في السادس والمشرين من رمضان سنة ۸۰۸ هھ ( ١١‏ آذار 
٩‏ ) بعد ان بلغ الثامنة والسبعين من تمره . 


آثاره ۾ — نسب لان حلںو ن له كتب ل بصل البنا منها سوى 
ما وهو ( كتاب العبر وديوان اليتدأ والخير > في ابام العرب والمحم 
اانا نسخة اخرى مستقلة من ( التمريف ) اكثر استيمابا لتاريخ حباته هن 
النسخة اللحقة بكتاب ( العمر ) . 

ويتألف كتاب ( العبر ) من ثلائة اجزاء : 

الجزء الاول : « قى العمران وذكر ما يعرض فه من العو'رض الداتىة من 
الك والسلطات والكسب والماش والصنايم والملوم وما لذلك من الملل 
والأاسصاب › . وهدا الحزء هو المعروف بامم « مقدمة ان خلدون » التی تال 
بها شرته العظمة › وهي التي تهمنا هنا . 

الجزء الثاني « فى اخبار المرب وأجبالمم واولحم منذ بده الخليقة الى هذا 
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المد وفه الالمام ببعض من عاصرم من الأمم والمشاهير ودومم مثل النبط 
والسريان وااةرس وبني | سمرائىل والقط وبرنان والترك والروم » . 

الجزء الأالث بتناول « اخبار اأمرير وموالممم من زناتة ودكر او لتہم 
وأحالمم » وما كان بديار المرب خاصة من الملك والدول » . 

وینتېي بکتاب مستقل ّنه ابن خلدون تاریخ حاته وجمل عنوانه : 
( التعرىف ابن خلدرن ورحاته غربا وشرقا ) . 

والجزء الأول او ( المقدمة ) من الاعمال الكرى لافكر الاناني عى مر 
العصور . في حدث هام في عالم التأليف المغربي جمل ابن خلدون من رواد 
الفكر الهاي . إذ وضع فسا الأسس الاولى لفلفة الحضارة وعام الاريخ 
وعلم الاجتاع ‏ سارى ی حبنه. وهي فوى دلك دائرة معارف سامل يدع 
فسہا ابن خلدون علا من العلوم إلا تناوله وعرض أمہات مسال واستوفى 
اغراض ونو"ه بأبرز ما ألفه المؤلفون فه . ولدلك فقا ظفر کاب من عناية 
الباحثين في العام كله على اختلاف اجنا-مم وألوانہم وأدبانہم ولغاتهم بثل ما 
ظفرت به ( مقدمة ) ابن خلدون . قرحت الى عشرات لا وکت 
عنما آلاف الفصول ؛ وتوفرت على دراستما خير القرائح وانثالت على الادهان 
بوحي مہا سوانح الافكار والمعاني . 

اسلوبه . - ينقسم الكلام في اسلوب ابن خلدون الى قسمين انين : 
أسلوبه فى الديباجة وأسلوبه في سائر كتاباته . فيو م با اسلوباً واحداً 
فی کتاباته کلہا » بل لةد کان له املوب مجم رکك بعکس الاساوب 
الدي کان سائداً ف عصره ۰ ونظہر فی ديباحة ) الإقدمة ) “ وأسلوب آخر 
سپل مرسل بظېر فی سائر کتاباته. فقد کتب ابن خلدون لادا يأ سلوب 
مسجم متكلف مثو بالاستعارات وعسنات المديم؛ جريا على عادة الكتاب 
آنئذ في الافتتاحبات الى كانت وسيك لإظار البراعة والتمكن من مفردات 
اللغة والةدرة على اللمب بالألفاظ والتراكىب . فكان لزاما على ابن خلدون 
ان حاري عصره في ذلك حت لا 'بنسب الى الضعف > ولکكله لا بصي في 
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هذه الحاراة بغبر حدود ٤‏ بل نراه محد من طغبان هذه الروح ويضع هما 
قبوداً تظہر في كتاباته الاخرى ؛ وهنا ترز شخصته > حبث تخلص من 
قود السجم وحسنات البديم التي كان النثر المربي مكلا بها . وقد 
اعتآرف ابن خلدون ذا الاتحاه الخاص الذي رلکه ل اسلوبه . إد تقول 
في كتابه ( التعريف ) « واستعملني السلطان او سال في كتابة سره والترسمل 
عله والانشاء لخاطمته › وكان اكثرها يصدر عني بالكلام المرسل دون ان 
شار كني احد ممن بنتحل الكتامة في الإسحاع ٤‏ فانفردت به بومئذ وكان 
مستغريا بين اهل الصناعة » . 

وإذ تحرر ابن خلدون من قبود السجم وكان ومد قاعدة الكتابة ا 
قدمنا » وعدل عنه الى السمل المرسل “فقد اصح بحري على السحبة وم 
بإبراز المعافي والآراء اكثر من اهتامه بالصيغ والألفاظ »> حت لكات 
يضحي بالسبك اللوي للحفاظ على روح العنى وعى منطى النحث 
ووضوح الغاية . 

لکن ذلك لا بعني ان ابن خلدون کان واضحا فی کل کتایاته . تقر 
جل فتبدو جلبة واضحة وقد تطول فتغمض وتتعقد . مصطلحه قلق 
احبان) : فهو يستعمل اللفظ الواحد في اكثر من معنى “ ويؤدي المعنى 
الواحد بأكثر من لفظ ؛ ونح الالفاظ والعبارات من المعاني ما مخرج بها 
عن ممانيما المشيورة المتعارفة > وتحس وأنت نقرؤه بالصموبة التي كارت 
يعاننيا في التعبير عن بعض افكاره بوضوح . وهذا راجم بدون شك الى 
دة اموضوعات التي كان ابن خلدون يتصدى لمالجتما والتي ل بسبقه 
احد الى الكتابة فما . فللمبارة عنما كان لزاما عله ان بشتق لها من 
بعض الاصول العرببة مفردات م يسبت اشتقاقما منما وأن يستخمل كثيراً 
من المغردات في معان جديدة لم يسبقى استعاها فما ؛ وإن كانت تمت الى 
معانيما الاصلبة بملاقة من العلاقات المغررة في عل البيان . لذلك جاء 
فكره احباتا غير عك وعباراته غير دققة . 
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فإذا اردنا دراسة ( مقدمة ابن خلدون ) لا ب لنا إذن ان نفهم 
مىدا تعابيره ومصطلحاته لنقهم آراءه ونظرااته . 

من ذلك مث انه يطلتق كلمة ( العمران ) على الاجةاع الانساني و ( عل 
الممران ) على البحوث التى تدرس ظواهر هذا الاجتاع للكشف عن القوانين 
المسيرة ها . فعلم العمران عند ابن خلدون إذن هو عل الاجتاع في 
اصطلاحنا الوم . وكذلك قد يتوسع ابن خلدرن في كلمة ( بدو ) حى 
تتناول اهل الريف من الفلاحين . کا يستعمل كالمة ( التوحش ) للسكنى في 
الصحراء والتوغل فيا بمداً عن الحضارة »> دون ان بقصد ما بنصرف 
لبه الذهن في العادة من ( الوحشبة في الطب ) ( العصسة ) ابضا فا 
في مصطلح ابن خلدون معنى أخص من ممناها الالرف ۲ اذ تدل عنده 
على القوة والمنعة الناشئتين من روابط القرابة بين افراد المشيرة او القسلة . 

لكن أم مصطلحات ابن خلدون وأ كثرها تعقد تعقىداً إنما هي كامة (عرب)› 
قو بستعمل هذه الكلمة استم الات حتلفة لا تنحصر فى معى واحد . 
فو يستعملها غالبا للدلالة على البدو والقبائل الرحل . ومن هنا اقتران 
هذه الكلمة عنده بالتوحش والخراب والسث والانتهاب والأممة . وقد 
يستعملها ايضا لبقصد با الحضّر من المرب وحدم . وقد يستميلما اخير) 
لتشمل البدو والمستقرين من المرب في القرى والامصار . وكثيراً ما بلجاً 
الى الوصف والتخصص للتضح مقصده . ولوضعم هذا اللنس في كلمة 
( عرب ) وقعت اخطاء عظمة قي فيم موقف ابن خلدون من العرب > 
حى لقد 'ظنت به الظنون . 

فإذا استشنينا .هذه الحالات التي تضطرب فما عبارة ابن خلدون وهي 
قلبلة تسيا ؛ ظل“ اسلوبه مع ذلك من الاسالنب العلمبة الثقفة الرصمنة 
الى تضد ذوقا لغوبا رضعاً وذوقا ادبا ومقدرة فائقة على معالحة الموضوعات 
العقلبة والبحوث الاجاعبة والحضارية . ففي هذا الاسلوب على هناته - 
من الغنى والعمتق وقوة التدلمل وترابط الفكرة وحسن الداء والتناستق 
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ما يغرى يتابعة المطالعة واستكال القراءة حى آخر كلمة فما . إذ لابن 
خلدون منهج خاص في التأليف : فو يسير ما وسمه سيراً منطقيا فيرهن 
ويعلل ؛ وينتقل من الخاص الى العام » والمکس › على نظام ٭«رسوم . و يەنى 
بالترتنب والتىويب والقسمة اى احزاء ومقدمات وفصول . و ( المقدمة ) 
من اوضح الامثلة على. ذلك . فقد بدأها خطبة او دياحة ؛ تلتبا مقدمة 
في فضل التاريخ ومغالط ا مۇرخين . ثم قسم الكتاب الأول الى تة فصول : 
بعرض في الارل للممران اليشري بوحه عام ی ست مقدمات ؛ ولي الثاني 
للعمران البدري ٠‏ وفي الثالث الدولة والخلافة : وها فصلان طوبلان 
ومتمادلان وحت کل مما اقسام » وبعرض في الرابم للعمران الحضري 
وهو صغير كالفصل الاول » وقي الخامس للمعاش ووجوه الكسب ؛ وفى 
السادس للملوم والتملم وهو اطول الفصول . وتقسمه متدرج متلاحق “› 
قمه ربط وتنسی وحسن اداه . 
اخحلاقه واطلاعه رخصائص تفکیره 

کان ابن خلدون لسنا فصحا حسن الترسل متوقد الذهن خصب 
التفكير دقتق اللاحظة كير النفس زاخر القشاط » متمكتا في العلوم الى 
انتهى اليما ارتقاء الثقافة ونشاط الترجمة والنقل في العام العرني على عهده. 
فو مُرة يانءة لحضارة تم نضجهما وبلغت غايتما في المصور الاسلامة 
المعروفة بءصور الأنحطاط . بقلب الاخبار على وجميا ويكشف عن زبفا ٤‏ 
ويتبع الظواهر الانسانية الختلفة وبستنتج هنما ما يستنتج من احكام . 
حفظ القرآن في صغره وجواده بالقراءات »> وتلقی على ابه ثم على کبار 
مشايخ تونس وفاس طارُغة كبيرة من الملوم اأنقلىة واللغوية والعقلة ؛ فدرس 
التفسير والحديث. والفقه الالكي وأصول الفقه وعلم الكلام واللغة في مختلف 
فروعا > كا درس المنطق والفلسفة والرياضبات والماوم الطبصة . وعلى 
الرغم من شوون السباسة التي استأثرت بقسط کبیر من نشاطه ٤‏ فاته ا 
ينقطعم عن متابعة الدراسة ٠‏ واستيعاب التراث الثقاني القدم > ومتابعة 
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الجر كة الفكرية فى عصرة ؛ والاطلاع على مها بظبر قي العام حوله من 
حوث وآراء . فإن ما كتبه تي الباب الأول ( المهدمة ) عن الجغرافيا وفي 
الباب السادس عن العلوم وأصنافا بدلان على قدم راخة في الملل ومختلف 
فروعه . فو ملف موسوعي ل يغادر أي فرع من فروع المعرفة السائدء 
وقتئذ في العام العري إلا أ به ووقف عل اصوله ومناهحه ومسائله . 
وكان ابن خلدون الى حانب تكله فى النحوث الملمنة عدا بارعا ؛ رائم 
المحاضرة » خلب الاب سامعه عنطةه وذلاقة لسانه وبلاغة عباراته . كيف 
لا وهو من اعلام الادب المربي وأمراء البيان . وقد رأينا كيف كان له 
اسلوبه الخاص ف الترسل والكتابة والخاطبات تحدى به الاسالنب الر كيكة 
القمة السائدة التي كانت تنوء باغلال السجم ومحسنات البديع . وحق 
الشعر فقد أل به ونظم عدة قصائد > ولكنه ا يكن شاعرا مطبوعاً . 
فالشعر لاس ملكة له . 

وكان ابن خادون فوق ذلك مۇم متدينا وذلك ظاهر فی کل ما 
كتب وأتج . فإن المتقبع لجيع مباحث ( المقدمة ) والتعابير 'الواردة فيما 
بتأكد من عى اعان الرجل ومن اعتقاده الراسخ بوحود الله . وإذا كان 
بعض التحاملين قد نموا علنه ورود بعض الآيات والنعابير الدينة في 
إحاثه العلمة > فإن دلك ل دؤثر في حريته الفكرية ونزاهته العلمة ونقده 
المنهحي ؛ فتراه بسحل الوقائم عوضوعىة اخاذة دون ان تؤثر آراؤه الدينمة 
فی حكه علا . ثم يضف الى ذلك ما يقتضبه العام من الآبات والتعابير 
والأقوال الأثورة. وهو لا بل كثيراً الى الحجاج العقلي في شؤون الدين 
بل بوؤثر الاعان با وضح والكوت عا ل يتضح . فرأيه في ذلك اقرب 
ما بكون الى اللف وأهل السنة . فيو بأخذ بظاهر الأمور الدينية المتعلقة 
بالعقائد والصادات ونكره التعمتق فا ٠‏ ) كان السلف في صدر الاسلام. 
وهو برى ألا“ تمارض بين العقل والشرع سوى ان كل واحد منها من 
طور غير طور الآخر › إلا ان طور العقل قاصر عن بعض الادرا كات 
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کالروح والىعٹ » وان نطاقه ضق . 

وهو مفکر مةزن لا بصدر احكاما حارقة ولا ممل مع عاطغة او هوى ؛ 
بل تراه يقد استنتاجاته لہا ا هو مشاهد في الاجاع الانساني او با 
بلغه او عرفه او تضافرت علمه الادلة . وقلا نعثر في ( المفدمة ) على آثار 
الاندفاع وراء المحردات والاسترسال في طريق الاستنتاج والانساق في 
التعمم . 

ونعم ابن خلدون فوق هذا وذاك بقط وافر من الجرأة والطموح 
والثقة بالنفس الى حد المغامرة . وكان لا علو من دهاء وحن الح ؛ 
سېدت بذلك وفادته وتصرفانه . وکان معتداً دادسه الى حد انه کان 
نازا للفرص > يسمى الى مصلحته الشخصة اولاً . ,هكذا فلارجل هنات › 
ومن ذا الذي 'ترضي سجایاه کہا ؟ 

وما اختلف الرآأي فى شخصة ابن خلدون فإن هذه الخلال والمواهب 
قد حلته الى ذروة الحوادث وجعلت منه شخصبة ظاأهرة في تاريخ الدول 
الغربىة كلا > تأخذ بقسط ارز فى تطورات تلك الدول وتقلباا وتشترك 
أحيانا في عوامل نهوضہا او سقوطہا › وأحيانا تثير بينما ضرام الكيد 
والتنافس والقتال . وكانت احوال الدول والقصور المغربىة فى دلك العصر 
ما يقح جال النهوض والتقدم للطامعين ذوي الكفاية والعزم . فاستطاع 
ان ينعم بالزعامة والنفوذ الواسع بين شد القبائل شكيمة وأجفاها طباعاً 
وأن يظفر بثقة الولاة والحكام والامراء . وکان له من حصاته وتقلبه في 
المناصب وأسفاره خيرات جمة ومشاهدات عظىمة في شؤون الاجټاع 
الانسانى وقف مها على اسمرار السباسة وتقلبات الدول وسيب نشوا 
وتطورها وازدهارها وان مارها > خاصة وانه قضى نحو ربع قرن لي خوض 
غمار السماسة ودسائس الولاة والحكام › متقلبا ني خدمة القصور رالدول 
المغرببة والاندلسة يدرس امورها ويبتقصي أحوالفها ويتتبع سيرها 
وأخبارها » ويتغلفل بين القبائل بتامل طبائما ويتفهم منازعما ويتعمق 
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احداثها وظواهرها » ويستوعب ذلك كل بنظرة واحدة ولحة شاملة جمم 
فما دقة الرياضي رملاحظة العام ومقدرة الفقلسوف على الاستنتاج واسلوب 
الاديب في اأشرح والبط . رله قدرة عظىمة على المقارنة والموازنة بين 
اللاحظات والاراء لاستخراج القوانين وتعمع النتائج “ فتراء بجمم الظواهر 
ویستقریء اوجه التشابه بنا وبردها بعضپا الى بض وہحث عن اسباا 
ویفری بین ما ينجم عنما وما يترتب علا بطريق اللزوم “٤‏ حى ينتهي 
الى القوانين العامة التى تخضم لها في سبرها وتمافيا . وهكذا فاستقراء 
الظواهر واستخلاص القوانين ها اخص ما يتاز به رجل العلل وسن أم 
خصائص ابن خلدون . لذلك جاءت ( المقدمة ) فتحا كبيراً في عال البحوث 
التارخبة والاحجاعة وحدثا عظا في تاريخ العلم والفکر ا سارى . 

ابن خلدون والفلسفة . - يشبه موقف ابن خلدورن من الفلسفة 
والفلاسفة موقف الغزالي الذي تأثر به ابن خلدون غاية التأثر . فالغرالي 
في فنظره فةمه وأصولي ومتكلم وفبلسوف > وهو یشید به وید کره بکثر 
من التجلة والاحترام وحذو حذوه في نقد الفلسفة وتوجنه المطاعن الى 
اصحاا ٤‏ رغم انه کان ملا ہا مستبحراً في علومما . ان نقد ابن خلدون 
مغابر لتقد الغزالي بعض الغابرة : فالفكران بصدران عن مقدمات ختلفة 
احبانا ء ولكنہما على كل حال بصلان الى نتائج واحدة؛ او على الاقل 
متقاربة . 

وكا تفم ابن خلدون من هذه الناحة لا بد ان نذدکر ان هناك 
منهجين اساسبين للمعرفة : )١(‏ المنهج الفلسفي )١(‏ والمنهج العلمي . 

فأما المنهج الفلسفي فؤداه انه بالتأمل العقلى ويمجموعة من الاقيسة 
المنطقىة المنسقة والقواعد الصورية المابنة عكن الوصول الى معرفة حقائىق 
الاشباء وما فما من خواص وصفات . فمو إذن بعتمد على قوانين العقل 
وانسجام الفكر مع ذاته بصرف النظر عن الوجود الخارجي . 

وما المنهج الملمي ( وبقال له الهج الوضمي ابضا ) فيمنمد على الواقع 
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والمشاهدة وااتفکر المنظم الذي يضم الفروض ود -تخلص القواعد , 

وھکذا فعلى قدر ما يوغل المنهج الملمي الوضعي في الواقم لسأاخذ 
نتائجه منه يغوص النهج الفلسفي النطقي في المقل وحده ونقب فضه 
ليستخرج مله ما يکنه من صم وقضايا وأنظار في الله والكون 
والحىاة . 

فأي المنهجين اتخذ ابن خلدون ؟ 

حب ألا نتردد في ان نعد” ابن خلدون بين اصحاب المنهج العلمي . 
فالتزعة الى بصطسع ا تفکره ٠‏ هي الغزعة التحرييىة > وتحت تئر هذه 
التزعة الف في التاريخح وعلم العمران › کا ارغ العلوم في تلك الصفحات 
الرائمة التي تزخر ا (المقدمة) . وتظير هذه النزعة ايضا في الفصل الذي 
عقده لإبطال الفلسفة وفاد منتحلما . ففي هذا القصل من ( المقدمة ) 
بۇ كد ابن خلدون ان التجربة وفحص المقائى الجزئمة واستقراء الحوادث 
الشخصىة ومباشرة الكون عن طرتى الحواس والعقل > كل اولئك هو 
الدعامة التي يقوم علما الملل محقائى الاشاء . اما ما عدا ذلك من حوث 
ونظربات صتافيزيقىة مجردة مبنبة على المنطى الصوري ؛ فلا تقد علا 
حققا ٠‏ لابا جک حرندها بعيدة عن الواقع الصافى المحسوس . فالأقية 
المنطقمة ليست بالاداة الى تکفل لمال الوصول الى الحقبقة لأنها من طسعة 
اخرى غير طبيمة الاشاء المحسوسة . فان معرفة هذه الاشاء لا تتسى 
إلا بالمشاهدة والتجربة . اما ما بزعه البعض من إمكان الوصول الى الحقىقة 
عجرد استهال قوافين المنطى فاته وم كاذب . لدلك يتبغي علمنا ارت 
نتفكر فما تؤديه البنا التجربة الحية ولا فوغل في التجريد . ففي تجريدةا 
للمعافي الكلمة من الموجودات الحسة + ثم فى زعنا بعد ذلك ان الآولى 
مطابقة للثاذة - وهو ما يسمونه العم الطببعي - لقصوراً وأي قصور > 
إذ أن المطابقة بين تلك النتائج الذهنمة التى 'تستخرج بالحدود والأقدسة 
- ا في زعم وبين ما في الخارج ؛ غير يقنبة . فتلك احكام ذهنمة 
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كلىة عامة » والموحودات الخارجبة متشخصة بوادها ؛ اي ان احكام النطى 
ا انت احكاما كلىة فهي لا تطابی العام ا لخار حي لا ده متشخص وهي 
كلىة . « ولمل في المواد ما عنم من مطابقة الذهني الكلي للخارجي 
الشخصي . اللمم إلا ما يشد له الجمس في ذلك فدليله شوده “ لا تلك 
البراهين »> فان القن الدي ګدوده فا ؟ ۲ '' . 
اافلفة انما هي نتائج ظنبة لا تفيد الىقين . انها تقم بناءها على العقل 
وأقدته ولا تلفت الى الواقع إلا شزرا . فالكاات التي قصل الما ذه 
الاقدسة لا تطابتى الجزئات المنشخصة داغ] . وهي اذا طابقتما احانا 
فالحس هو الذى يشهد ذه المطابقة > لا تلك البراهين والاقيسة . فإذن 
الس والتحربة الحسة والمشاهدة الصنىة - لا المعاني الكلبة الفارغة - 

ان ابن خلدون بر دد ص الساحث أن يبستنمل لواقم ونی بالتحرية 
و مم الظواهر المحسوسة لدتخلص منما حكا عاما . فالتحربة هي وسبلة 
الممرفة والوصول الى الحققة “' . 

ولکن المعرفة لست ولمدة الس وده ؛ بل للذهن وقواه مدخل 
فما . فابن خلدون يتحدث عن قوى دذهنة هي ما نسمبه ( الفكر ) الذي 
يكو"ن الآراء ويفد العم او الظن ؛ ويدفع الى الانتاج والممل "“. لكن 
الفلاسفة بغلون فى قمة الفكر وعضون لي استغلاله الى حد يتجاهاون 
معه الواقم المحسوس “فلا برون غير أفيسة الفكر واستنتاجات الفكر ؛ 
ومن هنا أطحات الفلافة . 

ولا نقف ابن خلدون عند هذا » بل اول ان بيبطل الفافة من 
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خذورها . فقول أن الفلاسفة بدغون ان ألوجود بأسره عکن ادراگه 
يضاعة العقل . وهذا في نظر ابن خلدون هراء . إذ الوجود عند ڪل 
مدر ك منحصر في مدار که لا بعدوها . فالأصم اعا بنحصر الوحود عنده 
قي المحسوسات الاربع والمقولات »› ويسقط من الوجود عنده صنف 
المسموعات . وكذلك الاعمى ابضا بسقط عنده صنف الرئمات “ ولئن 
أقر" الأصم والأعى بالسموعات والمرئات فإنغا 'يقرّان ه) تقلداً للآباء 
واتباعا للكافة في اثبات هذه الاصناف ٠‏ لا عقتضى فطرتي) وطسعة 
ادرا کې . ولو سثل الحنوان الاعجم ونطی لوحدناه منکراً للمعقولات' ‏ . 
ومعنى هذا ان الحقيقة الوجودية شيء » وما يدركه العقل منما شيء آخر . 
وإذن فلن محصل الانسان في نفسه ما عله الوجود كل . فاذا علمت 
هذا فلمل“ هناك ضربا من الادراك غير مدركاتنا . فالحصر مول والوحود 
اوسعم من ان حاط به او بستوفی ادراکه محملته روحاننا وجساضا . 
فللعقل حد بقف عنده ولا بتعدی طوره ؛ حى بکون له ان حط باق 
وبصفاته . فما العمقل إلا ذرة من ذرات الوجود فكىف بط ذا الوحود 
وهو حرء مله ؟ 

ومن الامور التي لا يدركا المقل بأدواته ومقولاته حقصقة الألوهسة 
وحقبقة النفس وأحوالما ومصيرها بعد مفارقة البدن ؛ ومنها حقبقة النبوة 
واخلتى واللائكة وجميم الموجودات الروحانبة . فالموجودات التي وراء 
الحس ذواتها مجہولة .للا ؛ ولا عكن التوصل الما ولا البرهان علسما » لأن 
سحريد المقولات من الموجودات الخارحىة الجزئمة المتشخصة انما هو ممكن 
فبا هو مدرك لنا »> ونحن لا ندرك الذوات الروحانىة حق نجرد منها 
ماهىات اخری › فلا اتی لنا برهان علا . ما لا مادة له لا عكن 
البرهان عله "' . 
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ولثن کان ابن خلدون بنكر على العقل كفابته فى النظر فى هله 
الامور فانه لا يقدح فضه عندما يتصدى لمرفة ما بقع في دائرة 
اختصاصه . فالعقل ميزان صحبح ؛› غير انك لا تطمع ان تزن به أمور 
التوحند والآخرة وحققة الننوة وحقائى الصفات الإهمة وكل مأ وراه 
طوره . فان ذلك طمع في حال '“ . 

و كذلك لا بنكر ابن خلدون النطى من حث هو آله لتنظى المعرفة › 
وإنما يكره فقط اذا اريد به ان بكون أداة لتولمد المعرفة . اي ان 
النطتى عنده ميزان قق صح به العم » لكنه ليس وسلة لكسب 
العمل . فالمنطتى لا يقد إلا في نطاق ضى جداً هو النطاق الذي بخص 
ترتیب الأدلة . انه لا دند علب جدیداً ولکنه صف لتنا طريق العل 
وبرسم لنا السبيل الذي مجحب ان نسلكه في تفكيرةا . فوظبفة المنطق 
مقصورة فقط عى تنظى الاقية لكي لا تفد علبنا الحقائق بسيب الخلط 
والغلط فى التصرف فا . انه جرد اسلوب صحبح لي القاس والاستدلال 
وترتدب القضابا “ وله من الفضل بقدر ما حفظ من الزلل وما يشحذ من 
اذهاتنا ويسدد خطاا في أقيستنا بحسث حملا مستوفة لشروط الانتاج 
و حىث تنتج نتاه صححة . ومن هنا كان المناطقة غير قادرين على 
الوصول الى النتائج الصححة في الامور الإلمهسة ولي الاأمور السماسة 
وغبرها . فالمنطق لا أن معرفة جديدة ما تکن لقدماته شواهد من 
اجس . وعندئذ فالشواهد الجسىة هذه هي سبب العم الجديد وليس سببه 
المطتى بأفسيته وقواعده . فاذا اجتمعم عدد كير من هذه الشواهد امكن 
تنسقما وتحيصهما وتحقبقها وتصحيحما . اي ان المنطى ميزان دقيق 
يصح به العل وليس له ذلك الشأن الاساسي الذي بجمله له الفلاسفة . 
وبستطسم فحول النظار ان يستغنوا عن الصناعة المنطقة لانم مناطقة 
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بألفطرة لا بالتحصل . وزيد أبن خلدون ذلك ابضاحاً بةارنة يمقدها 
بين المنطقي والرحل اامامي الدي ل يعتد على التجريد الدهني ؛ فقول 
ان هذا الاخبر کثیراً ما بکون اصدی کہا من المنطقي . إد هو 
« لقصور فكره عن ذلك وعدم اعتاده إباه يقتصر لكل مادة عى 
حکمہا وق کل صنف من الاحوال والاشخاص عى ما اختص به › ولا 
د"ّي الح بقياس او تعمم “ ولا بفارى فى اكثر نظره الواد المحسوسة › 
ولا جاوزها في ذهنه » كالسابح لا يقارقه البر عند الموج ... فيكون 
مأموتا من الخطر في سباسته مستقم النظر في مماملة ابثاء جنه ؛ فيحسن 
مماسشه ود آفاته ومضاره باستقامة نظره . ومن هنا بتمين ان صناعة 
المنطتى غير مامونة الغلط لكثرة ما فما من الانتزاع وبعدها عن 
المحسوس ء فانما تنظر في المعقولات الثواني . ولمل المواد فا ما عانم تلك 
الاحکام وينافمما عند مراعاة التطستى النقني »' . 
وبعبارة اخرى بريد ابن خلدون ان بقول بلغفة العصر ان المطق 
حلبلي . فا في المقدمات بظهر في النتىحة دون زبادة ولا نقصان ؛ فهو 
لا بأتي بحجديد . وأما العلم فهو تر كي . لذلك اذا اردتا الحصول على 
معارف جديدة فانما سلما التجربة والشواهد الحسبة › ثم يتولى النطى 
بعد دلك تنظىمہا وتنسىقہا . 
وينتهي ابن خلدون من نقده لمنهج الفلاسفة الى انم لا يصاون عنحهم 
هذا الى يقين : لأن البرهان المطةيي القائم على الكليات العقلية لا بقضي الى 
عل يقني » لكنه يفضي الى امور ظنبة مقدّرة في الاذهان فقط . والعل 
ا لی إا هو العلل الذي يستمد أحكامه من الاشاء الجزئية المعسلة بوجودها 
الخارجي . وهذا ظاهر فى السباسة مث : فإن العلماء بقيسون الأمور عا 
اعتادوه من القاس الفقهي حث حجرّدون في أذهانيم كليات عامة لا تطابى 
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الواقم » ولهذا يقعون في الغلط كثيراً حين بنظرون في السياسة . ات 
السباسة تحتاج الى مراعاة الواقم والنظر في كل حالة جزئة با يلاعا من 
الاحكام »> وهذا هو عكس ما يفعل العاماء ومن شيهم من اهل الذكاء 
والكنس من اهل العمران . 

ويكاد ابن خلدون في إبطاله للعلم الإهي او علم ما بعد الطببعة ‏ 
يقطم بعدم إمكان هذا العلم على نحو ما فعله الفلاسفة المحدثون مثل 
اوغيست كونت وعانوئتل كنط ؛ فېو بقول ان العلم الإلهي موضوعه 
الروحانبات وهي ليست مدركة لنا ؛ فلا يتأتى لنا برهان عليما . وهذا 
القول النافذ العستى هو اماس الفلسفة الوضمة وقطب الرحى فسا . 
ورغم تأثر ابن خلدون بابن سينا ؛ إذ قرا له كتاب (الشفاء) و (الإشارات) 
و (النحاة ) فإنه يسخر من العماكفين على هذه الكتب وأمثالما ييعثرون 
اوراقہا ويتوثقون من راهنا وبلتمسون هذا القسط من السعادة فما ؛ 
ولا يعلمون انهم بستكثرون بذلك من الحجب والوانم منها'"'. ولمل 
هذه الملة الي شنا ابن خادون على الفلسفة آخر طعنة وحمت الى القاسفة 
بعد طمنة الغزالي قبل ذلك بثلاثة قرون › وإن كان ابن خلدون بصل 
الى هدفه عن طربى تعللات ومقدمات م يسىقه الغزالي السا . 

ولئن اخذ ابن خلدون على الفلسفة عقمما وضحالتما > فإنه ا ینکر 
مم ذلك أن لها ثرة مفيدة وهي انها تشحذ الذهن في ترتيب الأدلة 
والمحجاج اتحصل ملكة الجودة والصواب ني البراهين . لأن نظم المقابيس 
وتركما على وجه الإحكام والإتقان هو شرط علبة التفلف بكل ما 
فما من علوم طبمعمة ورياضة ؛ إذ يستولي و الناظر فما > بكثرة استعال 
البراهن بشروطما ؛ على ملكة الإتقان والصواب فى الححاج والاسندلالات . 
لها ان كانت غير وافبة بمقصودم ( يمني الفارابي وابن سينا واين رشد 
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ومن الهم ) فهي اصح ما علمناه من قوانين الانظار . هذه هي رة هذه 
الصناعة > مع الاطلاع على مذاهب اهل العلم وآرانم . ومضار'ها ما 
علمت . فلىكن الناظر فما متحرزاً جيده من مماطبما . ولىكن نظر من 
بنظر فا يعد الامتلاء من الشرعبات والاطلاع على التفسير والفقه : ولا 
يكين“ احد علا وهو خلو من علوم اأ ؛› فقل“ ان يسلم لذلك من 
معاطما » '' . 

والخلاصة ان ابن خادون ينعى على الفلاسفة دعوام الملم بکل شيء 
والإحاطة بحمم الكائنات . والح انهم لا يعلون شيا ما داموا بطلقون 
احكاماً متعسفة لا سسل الى إشاتما أو التحقق منما ؛ ويوغلون في التحريد 
حتی لکانغا انطبتی علنهم ما وصفېم به ابن خلدون من انم پبحثون في 
صور د قد جردت من موادها » . فهم حن كانوا بتعرضون لىحث القضايا 
التي تيز العام الاسلامي كقضبة الخلاففة مثا تجدم ينافشونما وكأنيم 
يعبشون ني عالل آخر . وک کان حققا م ان بتوفروا على دراسة واقعهم 
ومعرفة هذا المالم الليء بالمشاكل والمعضلات الصارخة التي تلح في طلب 
الحل السريبم . فملكوت الادة والعال المحسوس اولى بالنظر والدراسة من 
ملكوت الساء وعالم العقول المفارقة . فإذا فرغنا- وهسمات - من حل ما 
محمط بنا من مشاكل أمس مباتنا وأدخل في نظام وجودنا ؛ فلا حرج 
علنا بعد ذلك ان نتطلع الى مشاكل اخرى غريبة عنا لا سنا في قليل 
او كشر . فلننصرف الى دراسة واقعنا دراسة منهجبة علمة > فذلك اجدى 
لنا وأقوم . 

فلسفة التاريخ . - لقد كان التاريخ قبل ( مقدمة ابن خلدون ) لونا من 
من ألوان الأدب ونوعا من المسامرة وسرد الحوادث يتوخى امتاع النفوس 


ومؤانستما وإثارة كوامنما بذ كر التهويلات والأعاجبب والأوهام . أجل 
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هكذا كان التاريخ قبل ابن خلدون عند العرب او غير العرب . فقد 
نظروا اله جا نظرتهم الى دران اخبار وجعبة حوادث ؛ وم يعدوه 
علما من العلوم له اصوله وأسسه ومناهحه . فكانوا اذا عرضوا للدولة مثا 
نقوا اخارها › عافظين على نقلېا دون ان یلوا بدایتہا او یذ کررا 
السبب الذي رفم من رايتما » ولا عل الوقوف عند غايتما . فم بتجاهاون 
العلبة » ولا يبنون بحثهم على أسس علمبة منهجية . 

فلما جاء ابن خلدون ل يشا ان ينظر الى التاريخ كرواية تدون ؛ بل 
کعل بستحق الدرس . وقد أراد ان یکتب التاریخ على أسس عة 
منهحنة تعتمد على الشرح والتحلل » فدرس أحداثه وظواهره محرد منما 
قوانين عامة ونوامدنس مطردة . فمناط عظمة ابن خادون ومعقد الطرافة 
فه انه لم بتقدمه باحث عرني أو بوني قدحت ف دهنه هذه الفكرة 
الجريئة : تحريد القوانين والنواميس العامة المسولة عن سير التاريخ . فلا 
ھرودوت ولا أفلاطون ولا ارسطو انوا أنداداً له في هذا الباب› 
وجیع من عدام - باستثناء ٹوکیدیدس عdاdرcںuط۲‏ ال حد ما - لا 
بستیحقون ان بذ کروا ممه . 

قل ابن خلدون كان الفلاسفة والملماء يعتقدون ان الطبيعة وحدها 

هي المىكومة بالقوانين . فالنار تشب" الى أ“ واا جري حدورا ؛ 
رالمان تتمدد بالحرارة ٤‏ والاجسام تسقط تسقط الى اسفل الخ . فما حوادث 
التاريغ وظواهر الجحتمم فلا ضابط ليا من او »> بل إنغا تسترهاالاهواء 
واطاع رجال السباسة والقوى الخارقة . وحسّب ابن خلدون فخراً انه 
. بقرق بین ظواهر التاريخ والمحتمم وظواهر الطسعة من حنث خضوعبا 
جا لنظام واحد شامل . 

وهكذا فلثن كنا نحل“ ابن خلدون فليس ذلك لأنه جاء مرسوعة 
تارخىة عظىمة في عصره ؛ بل لأنه قام بمحاولة فذة راندة في فيم التاريخ 
وتحلبل أحداثه وردها الى عللها واسبابما القريبة والبعيدة . فهو كئؤرخ ) 
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بأت مديد ؛ وريا وجد بين الؤرخان المرب والجم من يتفوق عله 
کثیرا» ولكنه كصاحب نظرية في التاريخ كان عدم الثال حى ظہور 
فیکو ۷10 بعده باكثر من ثلامائة عام . وبمبارة اخرى اث التاريخ 
عنده ا يمد سردا الحوادث بل اصح ليلا ها . وها هو يبن قي 
التاريخ احسن بيان ويعر"فه تعربفا ءا صححا حين يقم التاريخ الى 
ظاهر وباطن فبقول : ان التاريخح + فى ظاهره لا يزيد على إخبار عن 
الأيام والدول والسوابق من الةرون تامو فبما الأقوال 'وتضرب فما 
الامثال » و'تطرف ا الاندية اذا غصما الاحتفال» . ولكنه «في باطذه نظر 
وتحقق وتعلنل للكائنات ومبادا دق »“ وعل بكمضات الوقائم واسباا 
عى . فو لذلك أصل فى الحكمة وعريق > وحدير بان يعد من علومما 
وخلىق »  ''‏ . 

ترى من هذا ان مفوم التاربخ قد اكتب عند ١ابن‏ خلدون ثراء 
عظا ؛ لانه لل يعد احصر فی تدوبن الوقائم »> بل لقد وحه الأذهان 
الى ضرورة تعليلما تعليلا علي منهجيا بمتمد على الملاحظة والمقارنة 
ودراسة الىنئة وأصول اامادة وقواعد السبامة وطبيعة العمران . فالتار يخ 
ليس حوادث مفككة تأتي فرادى وإنا هو ترابط واتصال وتشابك في 
الزمان والمكان لا حد له . فقد كان ابن خلدون حرص دانا على ربط 
حوادث جرى الؤرخون قله على عادة فصلا بعضها عن بعص والنظر 
اليا مفككة منمزلة عن اقا وظروفما وملابساتهما . ولذلك فان 
الاخبار کا بقول ابن خلدون اذا اعتلمد فما على جرد النقل ول تحكم 
اصول العادة وقواعد السباسة وطسسعة العمران والاحوال في الاجقاع 
الانساني ؛ ولا قيس الغائب منہا بالشاهد والحاضر بالداهب ؛ فرعا لم 
بؤمّن فيا من العثور ومزلة القدم والحند عن جادٌّة الصدق » "“ . 

. ٠٠۹ صفحة‎ » ١ المقدمة ج‎ ١ 
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وهكذا فالجديد في دراسة ابن خلدون التارخة انما هو المنهج . 
اما سرد الوقائم وجمم الحوادث فأمر آتافه يلتقي فِه مع المؤرخين 
التقلمديين » وكثير مام ! فيو اول من قال بأن التاريخ علم کسائر 
العلوم الاخرى ء له موضوعه ومنهجه الذي ينتهي به الى طائفة من 
القواتن العامة الى عكن ا تفسير الاحداث الشرية تفسيراً عللبا برد 
کل حدٹ الى اسبایه وعوامله . 

اما موضوع هذا العل فهو الاحداث النشرية الماضة في علاقاتا مع تطور 
الجتممات وعلاقات هذا النطور مم الظواهر الطبيعة . 

وأما منىحه فمو النقد والاستقصاء واللاحظة : نقد الاخبار نقداً عا 
ونقد الطرق المتمعة عند المؤرخين والتعرف الى مواطن الخير ؛ واستقصاء 
مظانه ومناقشة الروابات والقارنة بينها ؛ وبذلك تكمل الرواية وتحقق 
الدراية ما عى ان بكون في الخار من بحريف او مبااغة أو تزور . 
إذ كشراً ما بتطرقى الكذب الى الروايات تشتعا لرأي ار زلفى لاك 
او رئيس وما الى ذلك ما سأتي ببانه . فہناك صاع للأخبار والروايات 
بدلسون وبزيفقون لاجة تي نفوسمم .. وما أحوج الؤرخ الى اطلاع واس 
وهعرفة مستفضة تنه عى النقد والتمحبص . ولا بد له ايضا من دة 
في الملاحظة تكشف له عن الامور الثابتة والعرضبة وتقيس الغائب بالشاهد > 
فتقارن بنا وتوازن لمرفة ما بين الشاهد والغائب من الوفاى » او بون 
ما بينيا من الخلاف » وتعلنل ما يتفق منا وما ختلف . 

ويعدد اين خلدون الاسباب التي يتطرق الكذب للخبر من يلها . 

« نما التشمات للآراء والمذاهب : فان النفس اذا كات على حال 
الاعتدال فى قبول الخبر أعطته حقه من التمحنص والنظر حق تتبين 
صدقه من كذبه “ واا خامرها تشع لرأي او نحل قبلت ما يوافقما من 
الاخبار لأول وهلة ؛ وكان ذلك المل والتشُم غطاء على عين بصيرتها عن 
الانتقاد والتمحبص فتقع في قبول الكذب ونقله ؛ 
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« ومن الاسباب القتضبة للكذب في الاخبار ايضا اللقة بالناقلين › 
وحص ذلك برجم الى التعديل والتحريح ؛ 

« ومنما الدهول عن المقاصد : فكشر من الناقلين لا يعرف القصد عا 
عاين او مع وينقل الخبر على ما في ظنه وتخمينه فبقع في الكذب ؛ 

« ومنما توم الصدى وهو كثەر ؛ وإنغا ڪجيء ف الا کثر من حبة الثقة 
يالناقلىن 4 

د ومنپا الځېل بتطبيق الأحوال على الوقائم لاحل ما بداخلېا من 
التلبدس والتصنتم ؛ فىنقلېا الخىر کا رآها > وهي التصنع عل غير الق 


ف تسده ٤‏ 
3 ومنا تقر “ب الا لا س ى الا كثر لأاصحاب التحلة والمراآب بالشاء 
والمدح وتحسين الاحوال وإشاعة الد كر بذلك » فيستفىض الإخار ا على 


عبر حققة . فاانفوس مولعة حب الشاء > والناس متطلعون الى الدنسا 
واسباا مر من حاه أو ثروة ؛ وليسوا في الا كثر براعبين فى الفضائل ولا 
متنافسين ی اهلا ؛ 

ومن الاسماب المقنتضىة له ايضاً ¬ وهي سايقة على جميع ما تقدم - 
لجل بطبائع الاحوال في العمران : فان كل حادث من الحوادث - ذاتاً 
کان او فمل لا پد له من طسسعة خصه ني ذاته وفما عرض له من 
احواله . فاذا كان السامم عارفا بطبانم الحوادث والأحوال في الوجود 
ومقتضاتها > أعانه ذلك في تحص الخبر على تسيز الصدق من الكذب > ١‏ . 

وهکذا فانه د کثراً ما وقع للمؤرخين والمفسرين وأمْة النقل المغالط 
في الحكايات والوقائم ؛ لاعتادم فبها على محرد النقل غا او يتا » ل 
يبعرضوها على اصوما > ولا قاسوها بأشاهما ؛ ولا سروها يسار الحكمة 
والوقوف على طبائع الكائنات › وغکیم النظر والمصيرة في الآاخبار ٤‏ 
فضوا عن الحى وتاهوا في بيداء الوم والغلط › ولا ا في احصاء 
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الأعداد من الاموال والمساكر اذا عرضت في الجكايات > إذ هي مظنة 
الكذب ومطة المهذر ؛ ولا بد من ردها الى الاصول وعرضما على 
القوأعد »> "° . 

« وهذا ) نقلل المسعودي وكثير من المۇرخین فى جوش بني اسرائيل 
وأن موسى عليه السلام أحصام في التبه > بعد ان اجاز من يطبق حمل 
الملاح خاصة من ابن عشرين فا فوقما ؛ فكانوا ستائة الف او 
بزیدون » '" . 

فالمسعودي هنا انما وقم في شطط لا يقرّه عقل لآته كارن جاهلا 
بطباقع الاحوال : إذ كيف يتسع التنه لمل هذا العدد الضخم ؟ كيف 
يصطف مثل هذا الجيش الجرار ويتحرك للقتال في تلك الارض الضقة ؟ 
و كذلك كان الممودي جاهلا بطسمة العمران نقه فضلاً عن جيله بطبيعة 
الأحوال حين رعم مثل هذا الزعم : فالقاعدة التارخة ان « لكل ملكة 
من المالك حصة من الحامة تتسم لجا وتقوم بوظانفما وتضق عا فوفما. 
تشهد بذلك العوائد الممروفة والاحوال ال ألوفة » . وان ملكة بكون هما 
من حل اللاح ستائة الف او بزيدون ينغي لمدردها ان تتعدى المدى 
الذي عرف لملكة اسرائتل قدعا . فما دام ذلك لا 'بعقل 'حصوله في 
الآني ( الحاضر ) فكذلك لا بمقل حصوله في الماضي ١‏ فالاضي أشه 
بالآ فى من الماء بالاء ۾" . 

لذلك کان لزاما علننا فى هى الاخبار ان نمرضها على مقباس المقل 
والبرهان ونقار ن الوقائع التارعخبة يأشاها . ذلك ان الظروف المنشابة 
ينتج عنما في نظر ابن خلدون وقائم متشابهة » الأمر الذي بجملنا تطيم 
بمعرفة الحاضر معرعة صححة ان نعرف ما ل يتكامل لنا معرفته من 

., ۲۲١۰ - ۲٩٩ صفحة‎ — ١ 
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ا لحوادث الاضة ؛ بل نتطبع قي ضوء الحاضر استثفاف امور 
المىتقىل . 

وإذ قد بين ابن خلدون جل المزالى والأسباب التي قوقع المؤرخين في 
الكذب »كان لا بدا له من ابجاد المعايير التي يستطيع بها كل مۇرخ وكل 
قارىء التاريخ محص الاخبار وتسيز صدقبا من كذما . وهذه المعابير قد 
استفاد ابن خلدون بمضہا على الاقل من عل التمديل والتجريح في الحديث . 
وهي على درجات . اهمها معرفة « طبائع العمراات > وهو احسن الوجوه 
وأوثقہا ف محص الاخبار وتنياز صدقما من كذها . وهو سابى على 
التمحىص بتعديل الرواة ؛ ولا برجم الى تعديل الرواة حت بيعل ان ذلك 
الخير في نفسه مكن او عتنم . وأما اذا كان مستحبل فلا فائدة للنظر في 
التعديل والتجريح . ولقد عد اهل النظر من المطاعن فى الخير استحالة 
مدلول اللافظ وتأويه عا لا بقبله العقل . وإنغا كان التعديل والتجريح هو 
المعتبر ني صحة الاخبار الشرعبة لأت ممعظمما تكالىف انشاثية اوجب 
الشارع العمل م-ا؛ حى حصل الظن بصدقها. وسبيل صحة الظن الثقة 
بالرواة بالمدالة والضبط . 

« وأما الاخبار عن الواقعات فلا بد في صدقها وصحتما من اعتمار 
لمطابقة . فلذلك وجب ان بنظر قى إمكان وقوعه › وصار فا ذلك آم 
من التعديل ومقدما عله إذفائدة الأنشاء مقتدسة منه فقط ؛› وفائدة الخير 
منه ومن الخارج االمطابقة . وإذا كان ذلك فالقانون في بيز الحتى من الباطل 
فى الآخبار بالإمكان والاستحالة ان ننظر فى الاجتاع الشري الذي هو 
العمران ؛ ومز ما بلحقه من الاحوال لذاته ويقتضى طبعه > وما بكون 
عارضا لا بعتد“ به وما لا عكن ان عرض له . وإذا قملتا ذلك كان 
ذلك لنا قانونا في يز الحى من الباطل قى الاخبار والصدى من الكذب 
وجه برهانی لا مدخل للشك فه . وحبنئذ فإذا معنا عن شيء من 
الاحوال الواقعة فى الممران علمنا ما حك بقوله ما حك بتزيقه » وكان 
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ذلك لنا مساراً صححا يتحرى به الؤرخون طريتق الصدف والصراب 
فا بنقلونه » '“ . 
فأول شيء بحب على المؤرخ ان يقوم به هو دراسة الاحوال المامة للعمران 
في العصر الذي يعالجه والأوضاع التي تسود فيه . ثم يبدأ بعد ذلك بتطبيق 
ما فسمبه الوم ( المنهج التارنخي المقارن ) فيوازن ويقارن بين الوقائع 
والروح العامة التي تسود في كل عصر ؛ والظروف الخاصة يكل واقعة من 
الوقائم . وعندئذ سبظمر له ان ثة وقائم مستحيلة بحب اسقاطما نانا ولا 
جال للنظر فى تمديلما او تحصما في زائفة أساسا . وهناك وقائم 
ودعت فىه › ويذلك نستطسع مەءرفة نصسها م المسة وهن الزيف . وأما 
الأخبار الشرعمة فهي ا کانت تکااىف انشانىة أي جر د اوامر وواه ٤‏ 
فالمطاوب فيما قوىتى الرواة ومعرفة ما يكن ان بوه النهم من تجربح 
کا بقول رحال الحديث . فالمنج القارن إذن يبكشف 1ا اولاً عن الوقائم 
المستحلة فتتبعد ٤‏ ثم الوقافع الحتملة فتستبقى الى ان يبت في امرها 
وٴدعرف ما نکون فا من أأمسة والزنف . 

ولكن بوؤخذ على ابن خلدون هنا انه وضم نظرية دون ان تم 
بتطسقہا . فو قد ذكر مغالط المؤرخين وبين المعابير التي 'بعرف بها صدق 
الخير من كذبه » ومع هذا فإنه في كتابه ( العبر ) ل بطبى هذه الممابير في 
رواية الإخبار دل سار سره المۇر خن السابقن الدبن تقدم »> وارتکب 
نفس المغالط التي ارتكبوها ونقل روابات ضعفة لا تثبت امام النقد. 
ولعله لإ جد من الوقت متسما لتطبيى نظرياته على كل اجزاء التاريخ 
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فةرك للأجبال اللأحقة هذه الممة “ بل لمله وضع مؤلفه التاريخي اولأً ثم 
اتمه بكتابة ( المقدمة ) بعد ذلك على عادة المئلفين » وإن كان المشور غير 
ذلك ؛ وعندئذ يكون من الصعب استدراك ما فات . وميا تكن براعثه 
على هذا التةصير فذلك لا بعضه من المسؤولمة 

وهناك احبة اخرى ظمر فيا فضل ابن خلدون وجملت له مازة 
على سائر المؤرخين الدين سقوه او عأصروه ؛ ويمكن ان تما نتنحة 
منطقمة لاظريته العامة في فم التاريخ . وهي اهتټامه بتقصي الاساب 
والعلل والدواءي للواقعات والحوادث . فقد تعن له بعد استقراء حوادث 
الاريخ ودراستما ان اکر قواعد البحث التارحجي هي ان المحوادث برتمط 
بعضما ببعض ارتباط الملة بالعلول . ولدلك ده في ( المفدمة ) بقرر 
استقراءاته في صورة قضايا عامة ثم يبدأ في حالما بذ كر عبارتي « والسبب 
ف ذلك » د وذلك لآن » . ويقرر ابن خادون رأسه ف ربط الاساب 
بالمسسببات بقوله : وأا نشاهد هذا العام بها فبه من الخلوقات كلها على 
هة من الترتيب والإحكام وربط الاأسباب إاالمسببات واتصال الاكوارن 
بالا كوان واستحالة بعض الموجودات الى بعض » "' . وقوله ايضا فى تعريف 
التاردخ انه « نظر وتحقىتى > وتعلمل للكائنات ومبادما ذفنق ؛ وعلم 
بكىفبات الوقائم دابا عمق » "' . ولدلك ينقد من سىقه من المۇرغين 
غفلتهم عن ذكر أسباب الوقائم والأحداث . فم محافظون « على نقلما 
وها او صدةا ؛ لا بتەرضون لىدايتما ولا بذكرون السب الذي رفم من 
رایتہا وأظہر من آیتہا ؛ ولا عل الوقوف عند غايتما » '"' . فالناريخ ظاهرة 
طبيعية كأي ظواهر الطبيعة الأخرى » ها قوانين وسان تسير على مقتضاها 
وتجري في حجار تهيثا ها عوامل مختلفة في ظل قانون السببية الذي تخضع 


, صفحة ۴م۳۵‎ ١ 
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له الاحوال الطسعة سواء بواء . فلكل حادث عيب معقول برجم اله 
حدوثه . فإذا نت الاسباب فهمت الحادث وأثيته » وإلا" حى“ لك ان 
ترتاب وت حث . هذا هو قانون السيبة بحب تطسقه على الاريخ وحوأدث 
التاريخ » بعد ان كان مةصوراً على الطبيمة وظواهر العام المادي . 

وإذا كانت غاية العلم التنىۇ ٤‏ وإدا كان ابن خلدون يادي بإدخال 
السدىة فى محال البحث التارخي “ ولا كانت معرفة السبب من شأنا ان 
تراعد على معرفة المسدب »فن ملام التةنل لا بث ان تود الى اساب 
تتنفاعل فى الوقت الجاضر . وإذن فااستقنل عكن التنو به > أو على الاقل 
هناك اساس علمي للتنبؤ بالستقبل وبالتالي فالتاربخ علم . 

وهناك تاحبة اخری ابضاً تمو بابن خلدون الى مقام رفم جداً ٤‏ 
وذلك لتعمرضه لوجہة نظر حديدة تنظر الى التاريخ باعتباره سلسلة من 
التغرات الاحقاعبة الق لا تقف عند حد . فقد عني ابن خلدون بظاهرة 
الصرورة او فکرة التطور التدر حي ق الحاة الاجتاعة عاية فائقة ؛ 
وكان ذلك ححر الزاوية في محقىقاته التارعخة . وهو بعد من هذه الوجهة 
ايض متفو"قا على جمسم المؤرخين الذين تقدموا عله او كانوا معاصربن له . 
فقد لاحظ عنتمى سداد الرأي تبدل الاحوال لي الامم والأجمال ؛ وتنه 
الى ان لکل جنل احواله وعوانده الي لا تىقى على وتيرة واحدة بل 
تختلف باختلاف الزمان والمكان . بقول ابن خلدون : « ومن الغاط الخفيى 
في التاريخ الذهول عن تبدل الاحوال في الأمم والأجبال بتبدل الاعصار 
ومرور الايام . وهو داء دوي درد الخفاء ٤‏ إد لا يقم إلا بعد احقاب 
متطاولة ؛ فلا كاد بتفطن له إلا الآحاد من اهل الخلىقة . وذلك ان احوال 
العا والأمم وعوائدم ونحلهم لا تدوم على وتبرة واحدة ومنهاج مستةر › 
إا هو اختلاف على الابام والأزمنة وانتقال من حال الى حال . وكا 
يكون ذلك في الاشخاص والأوقات والأمصار » فكذلك بقع في الآ فاق 


۷۹۱ 


والاقطار والازهنة والدول . ستة اده ۳ خلت ف عىادە ۾ ١‏ 


ولئن بدت هذه اللاحظة في اامنا من الوضوح مث لا محتاج الى 
فضل بان » فما ذلك إلا لن التقدم المي المائل فى الوقت الحاصر قد 
حمل الاحداث تقدى سراعا » والتغيرات تتتالى كالبرى » وأسالنب الحاة 
تقبدل بين عشبة وضحاها . لقد ألفنا التبدل والتغبير في هذا العصر حى 
تعد نتصور الأمور جري على خلاف ما نرى . فالتاريخ النوم مسير في 
دفائی معدودة ما ل سره فی لاف السنين في اماضي . أنه بقةز قفزات 
مذهلة لا ندري الى أن ستفضي بنا . فإذا جاء رجل في القرن الرايم 
عشر کابن خلدون ولمح بنظرته الشاملة المستوعبة دييب التاريخ في وقت 
کان کل شیء يبدو ساكتا راكداً لا حراك فىه »کان ذلك لك لبا على 
عبقرية الرجل وبعد نظره وقوة ملاحظته . 

لدلك لاس بصحح ما ا م به این خلدون من انه عدو فکرة 
التطور والتقدم في التاريخ . فهو في الواقم اول من قال ذه الفكرة 
وأول من نادی ہا بن المۇرخىن القدماء » وهي جماع الامر كله في فلسفة 
التاريخ » لان فلسفة التاربخ إا تنصب على فكرة ة التقدم المطلى للحا 
الشرية . وهي فكرة ةم تظمر = إذا اسقشنينا ابن خلدون إلا في القرن 
الا ع ف أوروا ؛ بعد ان أنضحتا حارب وأحداث كثرة ؛ ومد 
السسل الها ما بلغته الانسانية آنذاك من تقدم نسي في الملم والمعرفة . 
وبجقدار ما كان من الصمب ان يتطرق الذهن اليما قبل ذلك اصبح من 
السهل رؤيتها بعد ان تبلورت واتضحت ممالمما . واما ابن خلدون فقد 
نقد الها بيعصره واستشف جح أبمادها وهي لا تزال حنیتا فی مر 
الغىب . 


وخا ددرك ابن خلدون مبلغ مول موضوعه وتشاںکه بغار ه من 


, ۲٠۲ صفحة‎ ١ 
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اموضوعات الاخرى » عندما بؤكد ان المؤرح الصحنح محتاج الى مآخذ 
متعددة ومعارف متنوعة »> وحسن نظر وتثىت بفض ان بصاحما الى 
الى ونكان به عن المزلات والغالط . لان الاخبار اذا اعتلمد فا 
جرد النقل ول تكم اصول المادة وقواعد السباسة وطبيعة العمرارث 
والاحوال من الأحعاع الانساني ولا قيس الغائب منها بالشاهد والحاضر 
بالذاهب >٠‏ فرعا لم ومن فما المشور ومزلة القدم والحيد عن جادة الصدى'''. 
ويوضح ابن خلدون ما بقصده ا)اخذ والمعارف في موضم آخر من 
( المهدمة ) فقول : « فإذاً بحتاج صاحب هذا الفن الى العلل بقواعد السباسة 
وطباڏم الموحودات واختلاف الامم والنقاع والاعصار في السر والاخلاق 
والموائد والنتحل والمذاهب وسائر الاحوال ؛ والاحاطة الحاضر من ذلك؛ 
وعاثلة ما بينه وبين الغائب من الوفاق ٠‏ او بون ما بينها من الخلاف > 
وتعلنل التفى منما والختلف ٠‏ والقام على اصول الدول واللل ؛ ومبأدىء 
ظېورها واسباب حدوثېا » ودواعي کونا » واحوال القائین بها ؛ واخبارم › 
حت یکون مستوعبا لاسباب کل حادث › واقنا على اصول کل خر . 
وعندنذ بعرض خير النقول على ما عنده من القواعد والأصول › فأن 
وافقہا وجرى على مقتضاها كان صححا ؛ وإلا زيفه واستغى عله » ". 

فالحدث التارخي اذن ليس ببطا ؛ بل هو ظاهرة معقدة متمددة 
الوجوء والجوانب محتاج تفسيرها الى الكثير من الحذر . وممى هذا ان 
علم التاريخ لا يكتفي بنفسه › وإلا كان يدور في الفراغ . فهو محتاج الى العل 
باصول العادة وقواعد الماسة وطبائع الوجودات واختلاف الامم في سارها 
واخلاةما وعوائدها و لہا باختلاف الزمان والمكان الخ. وأسباب ذلك كل. 
وبالتالي ان عل التاربخ تاج الى علم العمران لا يستغني عله > فلا اقام له إلا 
به » وإلا كان نقلا للحوادث وسرداً للوقائم لا ينمز فيه غثه من ممه . 

, ۲۱۹ س صفحة‎ ١ 
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وألفرق بين التأريخ وعلم الممرأن « ان الناريخ إنها هو ذكر الأخبأر الخأصة 
بعهد او حبل . فأما ذكر الاحوال العامة للآفاق والاحبال والاعصار فهو 
آس' لمؤرخ تنبني عله اكثر مقاصده وتتدین له اخباره » ا وهذا هو عم 
العمران . فعلم الءمران اذا هو اس" لملم التاربخ . او قل هو موضوع عل 
التاريخ "“ . فكىف يستغني العم عن موضوعه ؟ وبعبارة اخرى « ان 
حقىقة التاربخ انه خبر عن الاجتاع الانساني الذي هو ران الما وما بعرض 
لطبيمة ذلك العمران من الاحوال كالتوحش والتانس رالمصسات واصثاف 
التغلبات للبشر بمضهم على بعض » وما ينشاً عن ذلك من الملك والدول 
ومراتبها » وما ينتحله البشر باهم ومساعنمم من الكسب والعاش والماوم 
والصنائم وسائر ما محدث في ذلك العمران من الأحوال » '"' . فإذا كان 
التاريخ خيرا عن الاجتاع الانساني فكيف ينغي الخهر عن المخسر عنه ؟ 
فحاجة التاريخ الى عل العمران واضحة اذن لا تزاح فما . 

هذا هو ممل آراء ابن خلدون ف التاريح اهرت فا بهد باسم 
( فلسفة التاربخ ) لأن اصحابما بستنبطون نظرياتهم من حقائق التاريخ . 
وبطلتى على هذه الآراء ابض اسم ( فلسفة الحضارة ) لأنا دراسة للخضارة 
الانسانىة في تناسقما الداخلى وسيرها المنظم . وأول من لس هذه الىحوث 
لا خفبفا رقبقا هو المؤرخ البوثاني توكيديدس علنلعں ا٣‏ الذي ظبر 
في القرن الخامس قبل الملاد وكتب فى تاريخ حروب الساوبونيز . وكانت 
له نظرات عامة في تاريخ البونان ضنما تفسيراً للأحداث ونقداً ها > 
ولكنه لا يسمو الى مرتبة ابن خلدون ني العمتى والشمول وقوة التحليل 
والتعلبل . فضلا عن ان هذا الاخير لإ بطلم على كتابات قوكمديدس ول 
يكن في مقدوره ان بطلع عليما لا لشيء إلا لأا م تنقل الى العربية . 

, ۲۵۷ صقحة‎ - ١ 
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فابن خلدون اذن هو مؤسس فلسفة الجضارة والتاريخ »> لأنه اول من 
عالج شون الحضارة والتاريخ بصورة عة منظمة . 

وأول من اقتتح هذه البحوث في اوروبا الملامة الأيطالي فيكو معزا 
( المتوفى سنة ۱۷۴٤‏ ) في کتاره ) Science nouvelle ( ثیıدخۈا j‏ 
الذي ظهر بمد ( مقدمة ابن خلدون ) بأكثر من ثلاثة قرون . وكان 
لىحوث فیکو صدی کر ق الدراسات الاجتاعرة حی قد عد ه بعضمم 
بسيب هذه البحوث أبا لملم الاجتاع . ,قد شابمه فى حوثه هذه عدد 
كير من الفلافة والمفكرين اشر Lessing pin‏ ور Herder‏ 
و کنط ”ھچ في الماننا؛ وفولتر وکوندورسه Condorcet‏ ي فرت ا . 
وميزة ابن خلدون من هؤلاء وأمثاهم انه کان طلبعتهم جما ؛ وأن 
محوثه لا تعتمد إلا على الملاحظة راستقراء الحوادث کا تقدم ممنا › ولا 
تستهدف غير الاغراض العامة الخالصة ؛ بنا تری ان جیع من ثوا في 
فلسفة التاريخ من يعده فد تأثرت دراساتيم بموامل متعددة ء فاختلط 
فيا الاتجاء المهي بالتوجبه الفلسةي والمول الشخصبة > فخرج كل واحد 
منهم بنظرية في الحضارة تتفق مع مذهنه هو . ثم ان اولنك المكرين 
الاوروبين قد الحصرت دراساتہم في تطور الحضارة » وأما ابن خلدون 
فكانت دراسته ثاملة للحضارة الانسانبة في موعما »> سواء في ذلك نواحي 
انتطور او نواحي السكون والقرار فما . فدراسة ابن خلدون ادن اوسم 
مضموتا وأسلم منهجا . 

لدلك . یکن وني 88اص رم1 شخ اأؤرخنن ااماصرين وول وفمم ¬ 
مالغ سین قال فی کتاره ( دراسة التاريخ ) : « ان ابن خلدون قد اتح 
اعظم کتاب من نوعه اردعه انان ٤‏ کل زمان ومکان م '''. 
علم العمران 


قلنا أن عل العمران عند ابن خلدون هو موضوع التأاريخ . لذلك فان 
١‏ - راحم . 322 , Amold Toynbee : Astudy of History , Il‏ 
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محص التاريخ افا بكون بعرفة طبائم العمرأن » وهو احسن الوحوة 
وأوثقما في تحص الاخبار ويز صدقما من كنذا . فالقانون في ييز 
الى من الباطل في الاخبار أن ننظر في الاحتاع الشري الذي هو 
العمران »> ونيز ما بلحقه من الاحوال لذاته وبقتفى طبعه > وما بكون 
عارفا لا بعت“ به وما لا عکن ان بعرض له . وعندئذ فاذا معنا عن 
شيء من الاحوال الواقعة في العمران عمتا ما حك بقبوله ما حك بتزيمفه › 
وكان لنا ذلك ممباراً صحبحا بتحرى به المؤرخون طريق الصدق 
والصواب . فعل الممران اذن انما هو امتداد لملم التاريخ الذي لا يكل 
إلابه " . 

ونفخر ابن خلدون بأنه هو واضم هذا الملم ومندعه › أو على حد 
تعبيره ٤»‏ أطلعه الله عله « من غير تعلم ارسطو ولا إفادة موبذان » " 
فلقد أحس ابن خلدون بأصالته وجدة عله وأنه من فتوحات المقل فى 
لحظات الوحي رالإلمام التي سالت « فيا شابيب الكلام والمماني على 
الفکر ؛ حى امتخضت زبدعا وتألفت نتائحہا» ) قول . 

اجل انه علم مستحدث الصنمة > غريب النزعة » غزير الفائدة »> أعثر 
عله البحث” وأدى اله الغوث ؛ وليس هو من علم الخطابة الذي موضوعه 
الاقوال المقنعة النافعة في استبالة الجور الى رأي او صدم عله . ولا هو 
ايضاً من علم السباسة المدنبة التي موضوعها تدبير المغزل او المدينة ءا 
حب مقتضى الاخلاق والحكمة > لحمل الجيور على مناج يبكون فسه 
سفظ النوع وبقاؤه ۴ 

انه علم مستنبط النشأة لم يقف ابن خلدون على الكلام في منحاه 
لحد من الخلىقة › لا لغفلتيم عن ذلك › »> فلعلېم کتبوا فبه واستوفوه 


. ۲١١ س‎ ۲١٤ صفحة‎ ١ < » س المقدمة‎ ١ 
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يصل الننا . فالعلوم كثيرة والحكاء متعددون › وما يصل النا م 
العلوم اكثر ما وصل '“ . 

وكل ما وقم لابن خلدون من مسائل هذا العلم عند القدماء اها هي 
كامات متفرقة لحكاء الخلىقة غير مستوفاة »> ولكنما لا تلو من العارة . 
من البراهين » فضلا عن أنه ختلط بغيره . وكذلك نجد في كلام ابن المففع 
وما بستطرد في رسائله من ذكر الساسات ؛ الكثير من المسائل الي وردت 
في ( المقدمة ) > ولكنها غير مبرهنة ٠‏ فيو انما بذ كرها على منحى الخطابة 
في اسلوب الترسل وبلاغة الكلام “ وهذا لا يفني في البحث الملمي . و كذلك 
لس القاضي ابو بكر الطرطوعي في كتابه ( سراج اللوك ) هذا العلم ا 
خفىفا ؛ قبو“به على اواب تقترب من ابواب ( المقدمة ) ومسائليا “ ولكلنه 
| يصادف فسه الرمبة ولا اصاب الغرض ولا استوفي المسائل ولا اوضح 
الادلة “ انما هو يبوب الباب للمسألة شم يستكثر في الأحاديث وال ثار وينقل 
كامات متفرقة لىكاء الفرس والمند وال أثور عن داننال وهرمس وغيرم > 
ولا بكشف عن التحقتى قناعا ولا برفع بالبراهين الطبيمبة حجابا ؛ انا هو 
نقل وتركسب شبنه بالمواعظ »> فكأنه حوم على الغرض ولم بصادفه ٠‏ ولا 
تحقتی قصده ولا استوفى مسائل . وأما ابن خلدون فانك اذا تأملت كلامه 
في فصل الدول واللك وأعطبته حقه من التصفح والتفهم عثرت في اثنائه عى 
تفسير ما حاء عند غبره غامضا » وتفصل اجماله مستوفی بأاوعب پىارت 
وأوضح دلبل وبرهان "“ . 

ولا مكنا بالطبع ات ناتي هنا على جي مسائل هذا العلم عند 
ابن خلدون » ولذلك فسنکتفي باهہا . 

۽ صقحة ۲7٦١‏ . 

. ۲۷۹ س صفحة و٩۲ س‎ ٣ 
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ذشأة العمران 

ان الاجتاع الانساني ضروري . ويعبر الحكاء عن هذا بقومم « الاأنسان 
مدني بالطبم » فالشر لا عکن باتهم ووجودم إلا باجټاعېم وتعاونېم على 
تحصبل قوتهم وضروراتهم. واذا اجتمموا دعت الضرورة الى المعاملة واقتضاء 
الحاجات > ومد کل واحد منهم بده الى حاحته دأخذها من صاحبه ؛ ما في 
الطبمعة الحسوانبة من الظلم والعدوان بعضهم على بعض » فانعه الأخر عنها 
مقتضى الغضب والانفة ومقتضى القوة البشرية في ذلك >“ فبقع التنازع المفضي 
الى المقاتلة وسفك الدماء وإزهاق الأرواح “٠‏ وتكون النتىجة انةطاع النوع 
الانساني »> وهو ما خصه الباري سبحانه بالحافظة و كتب له البقاء . لذلك 
بستحصل بقاء الئاس فوضى دون حا بزع بعضہم عن بعض . وهذا الوازع 
حب ان کون واحداً منهم تكون له الغلبة والسلطان والمد القاهرة “ حى 
لا دصل احد الى غيره بمدوان. وهذا معنى اللك. وهو خاصة ‏ للناس طعة 
لا بد هم منها . وقد يوجد في بعض الحبوانات العجم كالنحل والجراد ما 
استلقريء فما من الجك والانقاد والاتباع رئيس من الخاصما متمير عن 
سائرها في خلقه وجهانه » إلا ان ذلك موجود لفير الانسان عقتضى الفطرة 
والمداية ٠‏ لاأعقتضى الفكرة والساصة "'. 

ان النشر لا بد مم من الج الوازع . ويمتقد بعض الفلاسفة ات ذلك 
الح یون بشرع مفروض من عند الل بأتي به واحد من البشر ؛ وانه لا 
بد ان کون متمیزاً عنم ا يودع الله فیه من خواص هدایته لمقع التسلم له 
والقبول منه ؛ حى بتم الح فم وعلمهم من غير إنكار ولا تزييف . وهذه 
القضة في نظر ابن خلدون غير برهانىة » اذ الوجود وحقبقة البشر قد قم 
من دون فنوة وشرع سماوي “ عا يفرضه الجا ك لنفسه او بالعصببة التي بقتدر 
ماعلى قهرم وحليم على جادته . فاهل الكتاب والمنبمون للانبباء قلبلون 
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بالنسبة الى المجوس الذبن ليس مم كتاب فانيم اكثر اهل الأرض › ومع ذلك 
فقد كانت لمم الدول والآثار فضلاً عن الحياة '"' . 

هذا ورغم ان البواعث على الاجتاع والممران واحدة عند الناس جيعا ؛ 
قإن الحتمعات مختلفة . والسبب في ذلك انيم لا يعيشون في اقلم واحد بل 
هم موزعون على اقالم متعددة تختلففيا بينما في طبيعة الارض وااتربة والمواه 
وما ينتج عن ذلك من اختلاف وجوه المعاش وطريقة الحباة . 


ألر الاقليم 

يعزو ابن خلذون الى الاقلم تأثيراً خاصا . فمو عنده أساس هام لختلف 
الظواهر الاجتاعبة . فالى اختلاف الاقالم برجم في نظره اختلاف الناس في 
الوانېم وجسومېم ومیو مم وامزجتېم وسلو کېم وتصرفاتېم و کثیر من صفاتېم 
البدنىة والحلقة ؛ والما بعود ما ييز الحتممات بعضما من بعض في المادات 
والتقاللد والافكار وشؤون الاسرة ونظم الحك والسباسة . فالامم تختلف 
الوانا ونشاطما وشجاعتما و كثرة عددها او قلته وما فطرت عليه من الطبائم 
باختلاف مسا كنا على سطح الأرض من جل او سہل او صحراء “ ومن 
منطقة بأردة او حارة أو معتدلة ؛ ومن مثزل خصب الى واد غير دي زرع 

لهذا يقسم ابن خلدون المعمور من الأرض الى سبعة اقالم متساوية في 
العرض سحتلفة في الطول . فالاقلىم الأول اطول ماأايعده » وكذا الثاني الى 
آخرها ؛ فبكون السابم اقصرها . وتضعف درجة العمران تبما لتوزيم 
الحرارة والبرودة في هذه الاقالم : فكلما أفرط الجر او البرد ةل" الممران > 
و كلا اعتدلا استفحل الممران واشتد . وهذه الاقالم تبداً من خط الاستواء. 
فالاقلم الاول والثاني اقل عرانا ما بعدها »> وما وجد من تمرانه فمتخلله 
الخلا والقفار والرمال والبحر المندي الذي في الشرق منها . وأمم هذين 
الاقلىمين وأناسبها ليست ممم الكثرة المالغة > وامصاره ومدنه كذلك . 
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والثالث والرابم وما بمدها بخلاف ذلك : فالقفار فيما قلبلة > والرمال 
كذلك او معدومة »> وأممها وأاسما تحوز الحد من الكثرة » وأمصارها 
ومدنپا ګاوز الجحد عدداً ؛ والعمران فيا مندرج ما بين الثالث والسادس . 
والجنوب خلاء كله>وذلك لإفراط الجر وقلة مسل الشس عن سمت الرؤوس' 
والعمران فبه اما متنع او مكن أقلي . وكذلك الشال حبث ينقطع التكوين 
لإفراط السرد والجاد . إلا أن الخلاء فه اقل بكثير من الخلاء الذي في جهة 
الحنوب . ولىس وراءء إلا الخلاء والقفار كالجال فا وراء الاقلم الأول من 
حبة الحنوب . فالحر يكون عند السامتة “وما يقرب منما اكثر منه فما بعد؛ 
لأن الضوء سيب الجر والقتخين . وإفراط الجر يفعل فى المواء تحقفا ويدنا 
نم من التكوين. و كالما نزلت الشمس عن‌المسامتة صار دار الى الأعتدال... 
فکون التكوين »> وبتزايد على التدريج الى ان يفرط الرد فى دته . 
فنقص التكوين ويفد . إلا ان قساد التكوبن من جبة شدة الحر اعظم منه 
من جمة ثدة البرد ؛ لأن الجر اسرع تأثبراً فى التجفىف من تأثير البرد في 
الجد ... وأن كىفىة البرد لا تؤثر عند اولما في فساد التكون کا يفعل الجر“ 
إذ لا تحفف فما إلا عند الافراط با يمرض لها حبنئذ من النبس کا بهد 
السابع . فلمذا كان العمران في الربع الشمالي اڪثر وأوفر › 
واقه اعلم » " . 

هذا وان تاريخ الحضارة بؤيد قول ابن خلدون بوجود علاقة وشةة بين 
درحة الجرارة ودرجة المهران : فالضارات العربقة كالحضارة المصرية 
والمابلمة والفارسىة والموتانىة والرومانىة والعريسة انما نشأت في الاقالم 
المعتدلة وما جاورها وهي التي يسممما ابن خلدون بالاقلم الثالث والراإبم 
والخامس > وما ذلك إلا لأن سكانما اعدل اجساما وألوانا وأخلاقا) رعقول 
وأدیاتا »> حت ان النثُوات انما وجدت فما کا يقول ابن خلدون . 
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أما ما بذ كره ابن خلدون من ان استفحال الممران في الاقالى الائ الى 
البرودة آکثر منه في الاقالم المائة الى الحرارة فيو ايضا صحبح ؛ وما ذلك 
إلا لأن الحرارة تسدب الخول والكسل . 

وعلی کل حال ب کد ابن خلدون وان المعمور من هذا المنكشفمن الارضص 
إنغا هو وسطه : لإفراط المر في الجنوب منه والبرد في الشال . ولا كارن 
الجنبان من الشال والجنوب متضادين في المحر والبرد “> وجب ان تتدرج 
الكمفية من كلها الى الوسط فبكون ممعتدلا . فالاقلم الرابع أعدل الممران› 
والدي حافاته من الثالث والخامس اقرب الى الأاعتدال > والذي يليا من 
الثاني والسادس بعبدان من الاعتدال »> والاول والسابم أبعد بكشر . فلہذا 
كانت الماوم والصنائم والماني والملابس والأقوات كالفواكه » بل والحسواتات 
وججميع ما بتکون في هذه الاقالم الثلاثة المتوسطة مخصوصة بالاعتدال . 
وسكانيا من البشر أعدل أحساما والوانا واخلاقا واديانا . حت النىوات فإغا 
توجد في الاكثر فيا ... واهل هذه الاقالم اكمل لوجود الاعتدال مم : 
فتجحدم على غاية من التوسط في مسا كنم وملابسېم واقواتهم وصنائعهم .. 
ويبعدون عن الانحراف في ععامة احوامم . وهؤلاء اهل المغرب والشام 
والمححاز والىمن والمراقين والمند والسند والصين ؛ وكذلك الاندلس ومن 
قرب منما من الفرتجة والجلالقة والروم والبوتانبين ؛ ومن كان مع هؤلاء او 
قر با منہم في هذه الاقالم المعتدلة . وفذاكان العراق والشام اعدل هذه 
کلہا لانہا وسط من جيم الجبات » ٠١‏ 

وها الول ن عن ملاس دقبقة ما ليث ابن خلدون ان يدها بالقارنه 
بينها وبين سكان الناطتى الختلفة عنما واثر المناخ في طريقة بنام للساكن 
ومعاملاتہم ونظم ممیشتہم › وکلہا لا تخرج في روحہا عا نقرژه في کتب 
الانثروبولوجسا وعللاء الاجناس الحدثين . ويستطرد اين خلدون فى كلامه 
على احوال المناطى البصدة عن الاعتدال قائلاً : 
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« واما الأقالم البمدة من الاعتدال مثل الاول والثاني والسادس والسابم 
فأهلہا ابعد من الاعتدال في جميم احوالم: فبناؤم بالطين والقصب؛ واقواتيم 
من الذرة والمشب > وملابسمم من اورا الشحر مغنصفونما علمم او الحلود )› 
وأكثرم عرابا من اللباس ؛ وفواكه بلادم وأدمها غريبة التكون مائة الى 
الاغحراف ... وأخلاقيم مم ذلك قريبة من خلق الحسواتات المحم . حى 
لسنقل عن الکثر من الودان اهل الاقلم الاول انہم کون الکہوف 
والفاض ويأكلون المشب › فانيم متوحثون غير مستأنين يأ كل بعضيم 
بعضا . والسبب قي ذلك انهم لبعدم عن الاعتدال يقرب عرض امزجتهم 
وأخلاقهم من عرض الحبواتات المحم “ ويبعدون عن الانسائة مقدار 
ولک 4 

و كذلك احواطمم في الديانة ايضاً : فلا يمرفون نبوة ولا يدينون بشريعة 
إلا من قرب متهم من جانب الأعتدال وهو في الاقل النادر : مئل الحدشة 
امجاوربن للممن الدافنين بالنصرانىة فبا قبل الاسلام وما بعده الى هذا الميد ؛“ 
ومثل اهل مالي و كوكو والتكرور الجاورين لأرض المغرب الدائنين بالاسلام 
ذا العد. . .وهن سوی هۇلاء من امل تلك الاقالى المنحرفة حنوبا وشمالاًء .. 
الاتاسي قريبة من احوال المهائم » "' . 

والمحر بورث ابضا الخفة والطيش والمى وكثرة الطرب . ويضرب ابن 
خلدون مثا لدلك بالسودان الدن حدم « مولعين بالرقص على كل توقبع ؛ 
موصوفین با مى في كل قطر » "“ کا بقول . والسدب في ذلك ان للمواء تأثيراً 
في اخلاق البشر . فالرارة مغشة الهواء والمخار» مخلخلة له زائدة في كته؛ 
ولمذا عحد الن من الفرح والسرور ما لا يعبر عنه٠‏ ومن هنا طيشه وخقته. 
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وهذا شده با محدث للمتنممين بالجامات اذا تنفسوا في هواما واتصات حرارة 
المواء فى ارواحم فتسخلت لذلك ؛ حدث لمم فرح “ ورءا انمث الكشر 
منم بالغناء الناشىء عن السرور . اما سكان التلول الباردة فانم متحفظون 
لا بظهرون مشاعرم ويتميزون بلرصانة والرزافة ويد النظر والتديى في 
العواقب » لا سما امور الماش فنراهم مطرقين اطراق الجزن يفرطورن « في 
نظر العواقب » حى ان الرجل منم ليدخر قوت سنتين من حبوب الحنطة 
وينكر الاسواتق لشراء قوته لومه مخاففة ان ”رزأً شيا من 
مذ رہ ۾ 

هذا واذا كان الاقلم المعتدل هو اصلح الاقالم للحباة فليس معنى هذا ان 
بم الاقالم المعتدلة يوجد بها اللخصب ولا كل سكانا في رغد الميش › بل 
فما ما يوجد لأهله خصب اليش من الحبوب والجنطة والفوا كه لزكاء النابت 
واعتدال الطبنة ووفور العمران > وفما الارض الجدباء التي لا تنبت زرعا 
ولا عشا . فطسعة الارض والتربة ها دخل في الابدان والطباع والأخلاق. 

ان سكان الارض الحدبة كأهل الححاز مثا تحدم بقتهرون في غالب 
احوالمم على الالبان فتعوضيم من الحنطة والحنوب والفواكه احسن معاض . 
وهم احسن حالاً في جومم وأخلاقم من أهل التلول الماغهسين في اليش : 
فألوانم أصفى وأبدانيم أنقى وأشكام أتم وأحسن وأخلاقم أبممد من 
الاحراف وأذهانیم أثقب فى المعارف والادرا كات . والسيب في ذلك ات 
كثرة الاغذية وكثرة الاخلاط الفاسدة العفنة ورطواتا قولد في الجسم فضلات 
رديئة ينشأً عنما بعد اقطارها في غير نسبة › وبتبع ذلك انكساف الألوان 
وقبح الاشكال من كثرة اللحم »> وتفطّي الرطوبات على الاذهان والأفكار 
ما يصعد الى الدماغ من ابرا الرديئة > فتجيء البلادة والغفلة والاراف 
عن الاعتدال . فإنا نحد اهل الاقالم الخصبة المبش الكثيرة الزرع والضرع 
والفواكه بتصف اهلها غالا بالبلادة في اذهانيم والترمل في اجساميم . 
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واعل ان أثر هذا الخصب في البدن وأحواله يظهر حت في حال الدين 
والصبادة . فنجد المتقشفين من اهل البادية او الحاضرة من بأخذ نفه بالحوع 
والتحافى عن اللاذ“ احسن دنا وإقبالاً على المبادة من اهل الترف والخصب › 
بل نحد اهل الدين قلبلين في المدن والأمصار لما يعمَيا من القساوة والغفة 
النصلة بالإكثار من اللحم والأ دام ولباب الثر . ومختص وجود العبادة 
والزهادة لدلك المتقشفين في غذام من اهل البوادي. و كذلك نحد حال اهل 
المدينة الواحدة فى ذلك عتلفا باختلاف حالما في الترف والخصب . وكذلك 
جد هؤلاء الخصبين في الميش المنغمسين فى طسباته من اهل البادية وأهل 
الحواضر والأمصار اذا اصابهم القحط وأخذتيم المجحاعة يسرع النهم اللاك 
اكثر من غيرم لانم لم بمتادوا قل الاقوات وفقدان الأدم واستعال الخشن 
غير المألوف من الغذاء . وأما المتعودون على الخثونة والجوع فيسامون من 
الملاك الذي يعرض لغبرهم . فللمرء من دهره ما تعودا “ . 

ولابن خلدون نقد بارع لنظرية العبرانمين في لون أهل السودان . فهو 
يبين ان هذا اللون أثر من آثار الاقلم والبيثة لا من آثار الخرافة القائة بهم 
اسودوا لسواد أيهم حام الذي انقلب اسود بدعوة اببه فوح . بقول 
ابن خلدون : 

« وقد توهم بعض النسابين ممن لا عل لديه بطبائم الكائنات ان السودان 
م ولد حام بن فوح اختصوا بلون السواد لدعوة كانت علنه من ابه ظهر 
أثرها في لونه وفما جعل الله من الرق فى عقبه ؛ وينقلونه في ذلك حكاية من 
خرافات القصاص . ودعاء نوح على انه حام قد وقع في التوراة “ ولنس 
فىه ذ کر السواد » وإغا دعا عله بان یکون 'وللده عبد لوٌلد اخوته لا 
غير . وفي القول بنسبة السواد الى حام غفلة عن طببعة الجر والبرد وأرما 
في المواء وفما بتكون فه من السواتات . وذلك ان هذا اللون شل اهل 
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الاقلي الاول والثاني من مزاج هوامم للحرارة ألمتضاعفة بالحنوب » " . 

وللإقلم أثر في بياض البشرة ايضاً . ويستشمد ابن خلدون على ذلك بأن 
نظير « هذبن الاقليمين ما يقابلييا من الشمال الاقلم السادس والسابع » شعل 
سكانيا ايضا البباض من مذ اج هوام للبرد افرط بالشال ... وتوسطت ينها 
الاقالم الثلاثة : الخامس والرابع والثالك ؛ فكان لها في الاعتدال - الذي 
هو مزاج المتوسط - حظ وافر . والرابع ابلغما في الاعتدال غاية لنہايته في 
التوسط کا قدمناه » فكان لأهله من الاعتدال في خلقمم وخلقمم ما اقتضاء 
مزاج أهويتهم. وتبعه عن جانيبه الثالث والخامس وإن لم يبلا غاية التوسط› 
لمل هذا فلبلا الى الجنوب الحار" وهذا قلبلا الى الثمال البارد ؛ إلا ان ل 
ينتهيا الى الاحراف. وكانت الاقالم الاربعة منحرفة وأهلها كذلك في خلقمم 
وخللقمم . فالأول والثاني للحر والسواد » والسابم والسادس للرد 
والاض Pe...‏ 

هذه هي يمل الآراء التي أبداها ابن خلدون في تأثير الاقلم في حباة 
البشر وكان فما رائداً لعلماء الغرب . فيو المصدر الأول والأصل لجع 
البحوث المتصلة بدراسة البيئة وظواهر المناخ دراسة عة » لأنه اول من 
عالج بطريقة عاسة ظواهر البيثة وبين آتارها في حياة السكان ونظممم 
الساسىة والاجتاعبة والأخلاقىة والعقلىة . ثم أعقبه في اوروها ‏ ابتداء من 
القرن الثامن عشر - ثلة من العاماء توفروا على دراسة هذه الظواهر و كشف 
قوانينها والوقوف على احوالها . وأول هؤلاء هو منتسکو في كتايه 
( روح القوانين ) . فقد اهتم هذا المفكر بدراسة القوانين ونظم الح 
وعلاقتيا مع الاقلم والمناخ » وبالغ في 1تار البيثة الجغرافبة في احوال العمران 
حى لقد جملما السبب الرئيسي في اختلاف الامم في السرائع رالقوانين 
والعادات والتقالىد ومستوى المحضارة وشكل الحكومة ونظم السباسة 
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والاقتصاد والمجرب والأخلاق الخ . ونسب الى هذه البيئة عدداً من النظم 
المعقّدة التي لا عكن تفسيرها بالرجوع الى عامل واحد فقط . وقد تعمسف 
في هذا الاتجاه حى انتهى الى نوع من ( الحتمة ) الصارمة التي تربط الصفات 
الاجتماعبة بطبيعة الارض والمناخ وتستخلصما منها على وجه الضرورة . ثم 
حاء بعد منتسکو آخرون ساروا على نېجه وأمعنوا فى التعسف واغتصاب 
التتائج » ذذ كر منم على سيمل المثال لا للحصر فريدريك راتسل R٤1‏ .۴ 
وحان ı:رaوi J. Brunhes‏ من أعلام مدرسة الجغرافسا المشرية > ودينون 
دي ور sإنهصه‏ هل .5 احد زعاء المذهب الفبزيوقراطي . واذا كان 
العلماء المماصرون قد اروا على هذه الحتمبة وطعنوا فا فإن فضل الق فى 
ذلك اغا بعود لابن خلدون ٤‏ إد تفته به دراساته کا انتېت بغره من 
الباحثين الى تلك الحتمبة الصارمة الت تفسر الصفات الانسانبة بالخصائص 
الجغرافية والمنابة وحدها . فيو لم يقتصر عى عامل واحد هو عامل البيثة 
والاقلم بفسر به کل شيء » بل ادخل في حسابه عوامل اخری کالدن 
والمصببة والظروف الاقتصادية والتربىة والتعلم وغير ذلك . ا إن التأثر 
لا حدث من جانب واحد فقط ؛› جانب الطسعة الممساء دون الانسان بل 
الانسان يدوره يؤثر هو ابضا في الطبعة ومحعلما أداة بين يديه وحافزاً > 
بعد ان كانت قبداً يكبل بالأغلال . فيو الذي صنم التاريخ والحضارة بح 
اتصاله بالآخرين وبفضل التعاون وتضافر الجود . فلولا الانسان لا كان تاريخ 
ولا كانت حضارة > ولظلت الطبيعة عمباء بكاء ليس لما من الأمر شيء . 
قبالانسان اصبحت كل شيء وغدا هو المتحك فما » المسخر ها لبصنم تاره 
وحضارته . هذا ما يقوله لسار حال فبلسوف التاريخ والحضارة في القرن 
الرابم عشر عبد الرحمن بن خلدون . 
البدو والحضر 

ان اهل البدو م المنتحلون لماش الطسعي من الفلاحة والغراسة والزراعة 
والقبام على الحوان من الغنم والبقر والمعز والنحل والدود لنتاجما واستخراج 
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فضلاتمأ . وم يعيشون في القرى والاراف لأنيا متسع لما لا تتنسع له الحواضر 
فى المزارع والمسارح للحوان وغير ذلك . وم في معاشيم إا بقنصرون على 
الضرورى من الاقوات واللابس والمساكن وسائر الأحوال والعوائد بالققدار 
الذي محفظ الحباة ويحصل بلغة الميش من غير مزيد عليه . وم بتخذون 
السوت من الشعر والوبر او الشجر او من الطين والحجارة غير مزخرفة . فهم 
إغا قصده الاستظلال والكن" والدفاءة> لا ما وراءه“ وقد يأوون الى الغبران 
والكہوف . وأما اقواتم فبتناولون منما بسيراً بملاج او بغير علاج البتة › 
إلا ما مته النار . فمن كان معاشه منم في الزراعة والفلاحة كان المقأم به 
اولى من الطعن >٠‏ وهولاء هم سكان الدر والةرى والجبال . ومن كان معاشه في 
الساعة كالغنم والبقر فم أظمن في الاغلب لارتناد اإسارح والماه نو اتاتہم ؛ 
فالتقلب في الارض اصلح بم .وم لا يبعدون في القفر لفقدان المسارح الطببة. 
وأما من كان معاشيم في الإبل فم اكثر ظعنا وأبعد في القفر مجالاً > لات 
مسارح التلول ونباتها وشُحرها لا تکفي الإبل في قوام اتا ٤‏ فضلاً عن ان 
الإبل تتأذى بالبرد في الشتاء > فهي اصعب الحوان فصالاً وخاضا وأحوجما 
الى الدفاءة؛ فضطر القانمون علا الى إبعاد النشحمة وطلب الكلاً في مواضعه 
القاصبة . ورا منمتهم الحامبة عن ارتباد التلول فاوغلوا في القفار أنفة” › 
فكانوا لذلك أشد الناس توح2) . وهم بنزلون من اهل الجواضر منزلة الوحش 
غير المقدور عله والمفترس من الحوان العحم . وهؤلاء م العرب. ولي معنام 
ظعون العرير وزاتة بالمغرب > والاكراد والتركان والترك اشرق › إلا رثن 
العرب أبعد 'نجعة وأشد بداوة لأنهم ختصون بالقبام على الإبل فقط “١‏ . 
والمدو أبعد الناس عن اختلاط النسب وفساده . فالصريح من النسب إن 
بوجد للمتوحشين في القفر من العرب ومن في معنام › وذلك لا اختصوا به من 
نكد اميش وشظف الاحوال وسوء المواطن . فالقفر مكان الشظف والسغب 
لتم علبه الضرورة ورأبيت فيه اجبا لهم حى صار فم إلفا وعادة وقكن 
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خلها وجب . ولدلك لا يتزع الهم أحد من الامم ليسأم في حاهم ولا بأنس 
بهم انسان؛ بل لو وجد واحد منهم السبمل الى الفرار من حاله وأمكنه ذلك 
لا تر که > فبؤمن علبہم لأجل ذلك من اختلاط انسايم وفسادها ' . 

هذا وان اهل البدو اقرب الى الير من الحضر الدين تلوثت نفوسمم بفنون 
لاذ" وعوائد الترف والإقبال على الدننا . وأهل البدو وإن كانوا مقبلين على 
الدنيا فإغغا ينحصر ذلك في المقدار الضروري ؛ لا في الترف ولا في شيء من 
اسباب الشهوات ودواعيما . وما بحصل فبهم من مذاهب السوء ومذمومات 
الخلی اقل بکشر مانجده عند اهل الحضر . فيم اقرب الى الفطرة الاولى 
وأبعد عما ينطبع في النفس من سوء الخلتى . ولدلك يسہل علاجيم عن علاج 
الحضر "' . 

و كذلك اهل البدو اقرب الى الشحاعة من اهل الحضر ؛ لأن اهل الحضر 
ألقوا جنوبيم على ماد الراحة والدعة » وانغمسوا في النعم والترف › ووكلوا 
امرم قي المدافعة عن اموالمم وأنقسهم الى والهم الذي يسوسمم والحامبة التي 
نولت حراستېم ٤‏ واستناموا الى الأسوار التي تحوطہم . فلا نجهم هعة ۳ 
ولا بغر مصبد. فم آمنون مطمئنون قد ألقوا السلاح › وتوالت على ذلك 
منهم الاجبال »> وتغز “لوا مغزلة النساء والولدان. وأما اهل الندو قإنيم لتفردم . 
عن الاأسوار والاراب > قاعُون بالمدافعة عن انفسہم لا يلوا الى سوام ولا 
بثقون فما بغبرم . وهكذا صار هم البأس خلقاً والشجاعة سجة > برجمون 
الما مى دعام داع او استنفرهم صارخ ““ . 
العصبية 

وكلما كات الجسل اعرى في النداوة وأ كثر توحشا كان اقرب الى التغلب 
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على سواه إذا تقاربا فى العدد وتكافا في القوة . والذي ”محدد هذه القوة إنُاأ 
هي العصية . فالدفاع لا يصدق إلا اذا كان القائون به اهل عصببة وأهل 
نسب واحد › لانم بذلك تشتد شوكتہم ومخشى جانيم “ إذ 'نعرة ' كل 
احد على نسته وعصدمته ام . وما جمل اله فی قلوب عباده من الشفقة 
والنعرة على ذوي ارحاممم قوي في الطبائم الشرية > وها يكون التعاضد 
والتناصر ؛ وتعظم رهبة العدو لحم . فالعدوان لا بتوهم على احد مع وجود 
العصة له "° . 

هذا وكل امر 'محمل الناس عله من نمرة او اقامة ملك أو دعوة ٤‏ لا بد 
قفىه من العصبة . إذ بلوغ الغرض من ذلك كل إغا يتم بالقتال عله + لما في 
طبائع البشر من الاستعصاء » والقتال لا بد فيه من العصبية . 

والمصيبة على نوعين : خاصة وعامة. فكل حي او بطن من القائل وإن 
كافوا عصابة واحدة للسبهم العام فبينهم ايضاً عصبىات اخرى لانساب خاصة 
هي أشد التحاما من النسب العام لحم . والنلعرة تقع سواء من اهل النسب 
الخاص او من اهل النسب العام “ إلا اما تي النسب الخاص أشد لقرب 
الل حمة "° . 

والعصبات الخاصة ليست على درحة واحدة من القوة » ففمما العصدمة 
الضصبفة والعمصببة القوية والعصبية الاقوى فالأقوى . ولا كانت الرياسة لا تم 
إلا بإلغلب؛ والغلب إغا يكون بالمصبية؛ فقد وجب ان تنحصر الرباسة في 
العصبة الاقوى وتم لأهلما . ولا تزال الرياسة فيهم ما داموا اقوياء . لأن كل 
عصبية. منم اذا احّت بلب عصببة الرئيس مم اقروا بالإذعان‌والإتباع "“. 

والعصبية لا تدوم على وتيرة واحدة من القوة والنعة ؛ بل هي تٽع 
الحسب قوة وضعفاً وتدوم بدوامه . انها كائنة فاسدة ککل شيء فی العا 

١‏ - النعرة هي الصباح قي حرب او شر. والقصود بها هنا التعصب لذوي الارحام ومجدتمم. 
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المنصري . فالعلوم تنشا ثم تدرس . وكذلك الصنائم وأمثاها › وكذلك 
ا لجسب ايضا وبالتالي العصبية “ فإن نايتا في اربعة اباء : 

وذلك ان بإني المحد أعالم ا عاتاه في بنائه وعحافظ على الخلال الى هي 
اسباب کونه وبقائه ؟ 

وابنه من بعده مباشر لابه قد ممم منه ذلك وأخذه عنه › إلا انه مقصر 
في ذلك تقصير السامم بالشيء عن المعاني له ؛ 

ثم اذا جاء الثالث كان حظه الاقتفاء والتقلد خاصة › فقصر عن الثاني 
تقصير المقلد عن الجتيد ؛ 

ثم اذا جاء الراإبعم قصّر عن طريقتم جملة وأضاع الخلال الحافظة لبناء 
جد واحتقرها ؛ وتوهم ان ذلك البنبان ل يكن بمعاتاة ولا تكلف › وإنغا 
هو امر وجب لمم منذ اول النشأء جرد انتسابهم“ وليس بعصابة ولا خلال؛ 
لا یری من النجلة بین الناس »> ولا یعلٍ کیف کان حدوٹہا ولا سببېا ٤‏ ویتوهم 
انه النسب فقط > فيرباً بنفسه عن اهل عصبته وبړی الفضل له علہم “ 
وثوقا با فبه من استتباعهم وجلا با اوجب ذلك الاستتباع من الخلال الي 
من التواضع لمم والأخذ بمجامع قلوم . وهكذا تقرهم فىنفضّون عنه 
وحتقرونه بدورهم وينضمون الى سواه بعد الوثوق با برضواه من خلاله . 
فتنمو فروع هذا وتذوي فروع الاول * وینېدم یناه پته ''' . 

واشتراط الاربعة في الأحساب إا هو في الغالب ؛ وإلا فقد يدر البدت 
من دون الاربعة ويتلاشى وينهدم . وقد يتصل امرها الى الخامس والسادس »> 
إلا انه في احطاط ودهاب . لكن الغالب اربعة اجال : بان »> ومباشر له 
ومقلد ›“ وهادم . فقد حرت العادة على ان الاعقاب الاربعة غاية فى الانساب 
والحسب "' . 

هذا و كثيراً ما يؤخذ على نظرية ابن خلدون في العصيبة انها نظرية ضىقة 
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جداً . فالمصبة بحسب اصحاب هذا الأخذ لا معنى لجا بالنبة الى مجتمم 
بوتاني او رومان او حديث بل ينحصر معناها وأمتها قى الحتمعات القبلية . 
فهي لا تنطبتى إلا على البيئات النغلقة المنطوية على نفسما كاليدو الر "حل الذبن 
رضربون في الفافي والقفار ولا بنقتحون على المال الخارجي ٤‏ عخلاف سباةالحضر 
التي تفسح المحال للاختلاط وتقوم فما انواع متعددة من الروابط . بل حى 
الحتمعات النغاقة تفسما ولا سا بعض الشعوب المدائمة-- ليس من الضروري 
ان تعتمد في وحدتا على المعصسة الى تعني صل ارم ورانطة الدم “ بل فما 
نوع آخر من الروابط هو الر ابطة الطوطمة ¢ أي اتتساب اعضاء القسملة م 
انتسابا معنويا لا دمويا بالطبع - الى أب خرافي غير تاريخي قد بكون 
حموانا وقد بكون ناتا » وقد يكون مظمراً من مظاهر الطسعة .. وهكذا 

ان مصدر اساءة فهم ابن خلدون في هذه المسألة قي نظرنا هو إرادة قصر 
معنى المصببة عنده على رابطة الدم والنسب وحدها . مم ان ابن خلدون 
نفسه لا تقصرها على هذا العنی ؛ بل بدخل فما روابط اخری قد تکون 
العلاقات الاجتاعىة »“ انا كل ما بؤدي الى وحود الماعة المتلاحة المهاسكة الى 
تستشمر فاا بسا التعماطف واخ ممة المتمادلة والمادرة الى مناصرة اعضاما فى 
او بغير طربقه . فالعبرة إباأهي في هذه« الممانعة والمدافعة » الى تتأتى 
فی متاه » وهكذا قعبارة ان خلدون F‏ أو ما ي معاه تخرج العصمة عن 
مدلو هما المتداوّل وتعطہا ممنی اوسع يدخل فه کل ما من أنه ان يساعد 
على الجاسك والتناصر “ وبالتالى كل ما تكون به « المانعة والدافعة ٠»‏ كالولاء 
والحلف مثا . ويؤيد ذلك قول ابن خلدون « ومن هذا الباب الولاء والحلف 
إذ ”نعرة كل احد على اهل ولائه وحلفه للآنفة التي تلحق النفس من اهتضام 
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جأرها او قريها او نييما » "“ فالولاء والحلف ليسا من السب في شيء 
ومع هذا فيا داخلان في معنى العصمة . فاللشحمة « الحاصل من الولاء مثل 
لحمة النلسب او قربا منها ... بمنى ان النسب انا فائدته هذا الالتحام 
الدي بوحب صل الارحام حت تقع المناصرة والنلعرة؛ وما فو ذلك مستغى 
عنه » إذ النسب امر وهمي لا حقىقة له ؛ ونفعه انما هو فى هن الوصلة 
والالتحام » "“ . وتتحقق الوأصلة والالتنحام ابضا بالرق والاصطناع . 
يقول ابن خلدون : « ان القصود فى العصسة من المدافعة والمغالىة اما يم 
بالنسب لجل التناصر في ذوي الارحام والقربى والتخاذل في الاجانب کا 
قدمناه . والولاية والخالطة بالرقى او الحلف تتفزل متزلة ذلك : لأر امر 
النسب وإن كان طبمعا فانما هو وهي “ والمعنى الذي كان به الالتحام انا 
هو العشرة والمدافعة وطول المارسة والصحبة بالمربى والرضاع وسائر احوال 
الموت والحناة . واذا حصل الالتحام بذلك حاءت النعرة والتناصر ؛ وهذا 
مشاهد بين الناس . واعتبر مثله في الاصطناع : فانه بحدث بين المصطنسم 
ومن اصطنعه نسة ‏ خاصة من الوصلة تتنزل هذه الغزلة وتؤ كد اللشحمة › 
وإن لي يكن نسب فثمرات النسب موجودة . فاذا كانت هذه الولاية بين 
القببل وبين اولبام قبل حصول اللك › كانت عروقما اوشج وعقائدها أصح 
ونسبها أصرح » . ويقول في هذا المنى ايضا : « اذا اصطنع اهل المصبة 
قوما من غير نسبمم او استرقوا العبدان والموالي والتحموا مم ... ضرب 
معهم اولثك الموالي المصطنعون بنسبمم في تلك العصببة ولوا جلدتها كأنا 
عصبتهم “ وحصل مم من الانتظام في العصبة مسامة في نسبيا » . وقال 
فى وظىفة القضاء والنظر في المظال بنا لا کانت « من مراسم الدبن “ فكانوا 
لا يولون قا إلا من اهل عصبيتهم من المرب وموالمم بالحلف او بالرق او 
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بالاصطناع من يوثقق بكفايته او غنائه فما "يدفم اليه ۾ “ . 

وهكذا فالوصلة والالتحام تأتبان اول وبالأصالة » والنسب يأتي ان 
وبالتسع . ومعنی ذلك ان کل ما بؤدي الى الوصلة والالتحام هو المقصود 
بالذات > اما النسب فأتي بالعرَّض . فالنسب انما هو مَل من أمثلة الترابط 
وليس علا علببا كلها » مستغرقا لمعا . فهناك ادن رابطة اللسب »> 
وهناك رابطة الحلف والولاء ؛ وهناك رابطة الري والاصطناع . هذه هي 
الروابط الي كانت معروفة على عبد ابن خلدون والتي تدخل في مفېوم 
العصببة عنده . ولثن كانت هناك روابط اخرى لم يذكرها كرابطة الطوطم 
ورابطة الحزب والمداً السباسي وسائر انواع الروابط التي تجمم الشمل وتلل 
الشعث ٠‏ فهذه الروابط داخ في مفوم العصببة عنده بالقوة › ما دام ارت 
المقصود بالعصببة انما هو الوص والالتحام كا تقدم . واذا كان ابن خلدون 
م يذ كر هذه الروابط الاخيرة فا ذلك إلا لأنها ا تكن معروفة لمهده › 
وحسبه انه ذكر أمثة على الترابط الذي بكون بالمعصسة دون ارت 
يستغرقپا جیما . 

وعلى ذلك فادا قال ابن ‌خلدون ان الوصول الى الح انما بكون بالعصسة› 
معنى ذلك انه انما محتاج الى نوع من التأييد والمناصرة > اما أن يتصدى احد 
الحكم دون مساندة من اهل وقسله فو واهم . والعصبية بهذا المعنى الواسع 
لا تزال عنصراً اساسا في مفېوم الح مدلوله الحدیث سواء کان کا فردیا) 
واستبداديا ام بر لمانا دبقراطبا . فلا بد لمن يتصدى للح الوم ان برشحه 
حزب معين او كتل خاصة « حى تقع المناصرة والثعرة » . فالجاعة التي 
تدن بمبداً واحد وتنادي بشمار واحد بكون التناصر بين اعضاما اقوی 
وأشد من اي جماعة اخرى لا مجمعا مدأ ولا تربطما عقدة . هذا فبا نرى 
كل ما بقصد ابن خلدون بالعصببة . فلن ل يعرفما الوتان والرومان قدي 
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والحتمعات الراقىة الوم ؛ مى رابطة الدم > فقد عرفوها بمنى رابطة الحلف 
والولاء ورابطة الرق والاصطناع “ ورابطة الجزب والمبداً والعقيدة 
الدولة 

هذا والغاية التي تجري المہا العصببة انما هي الملك والدولة . وذلك لأن 
العصسة با تكون الماية والمدافعة والمطالبة وكل امر مجتمم علبه . ولا كان 
الناس بفطر تمم بحتاجون کل اجتاع الى وازع وحاگ بزع بعضهم عن بعض؛ 
فلا بد ان یکون م متغلباً لبهم بتلك العصبية » وإلا | تتم قدرته على ذلك › 
وهذا التغلب هو الملك . ويفرى ابن خلدون هنا بين الك والرياسة . 
فالرباسة اغا هي سؤدد وصاحسا متبوع ولیس له علمم قہر فی احکامه › وأما 
ملك فهو التغلب والحك بالقر . وصاحب العصببة اذا بلغ الى رتبة طلب 
ما فوقہا . قادا بلغ رتبة تىة اأسؤدد والاتىاع ووجد السسل الى التغلب والةهر 
موطا“ سہا ام بتر كه لأنه مطلوب للنفس» ولا سبيل له الى المك إلا بالمصيية 
اتی کون پا متبوعا ''. 

> ثم ان القبيل الواحد وإن كان فيه بيوتات متفرقة وعصبيات متعددة‎ ٠ 
فلا بد من عصببة تكون اقوى من ججميمہا تغلبأ وتستتبمما وتلتحم ججميع‎ 
. " العصبيات فيا حى تصير كأنها عصببة واحد كبرى‎ 

ثم اذا حصل التغلب بتلك المصبة على قوما طلبت بطبمما التغلب على 
اهل عصببة اخرى بصدة عنما . فان كافأا او مانعتها وقم القتال بينا > 
وان غلمتہا واستتبعتما التحمت ا وزادت قوة الى قوتها » وطلبت غاية من 
التغلب والتحك أعلى من الغاية الاولى وأبعد . وهكذا دانا لا تزال تكبر 
وتتسم حى تكافيء بقوتها قوة الدولة ااي تسعى العصبية الى ابتلاعما . فان 
ادر كت الدولة في هرما ول يكن لما مانم من اولباء الدولة اهل العصبيات > 
,ستولت علا وانتزعت الامر من بدها وصار الْلك امم هما . وان انتہت 
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فوتپا ولم بقارن ذلك هرم الدولة وإغا قارن حاحتما الى الاستظمار والاستماة 
بأهل العصسات الاخرى ضتما الدولة النہا وانتظمتہا فى او لاما تستظېر ا 
على تحقىق مقاصدها » ودلك ‏ وقم للترك في دولة بني المباس "“ . 

وإن عاقيا عن بلوع الغاية عوائی ‏ کالانغاس في الترف والتعم وحصول 
المذلة - وقفت فى مقامبا "“ . 

واعل ان هذه الاطوار طبعبة للدول . فان الغلب الذي يكون به 
املك انا هو بالعصسة وما يتعها من شدة البأس وقوة الشكىمة “ ولا بكون 
ذلك غالا إلا مم البداوة . فطور الدولة من اوها بداوة . شم اذا حصل 
املك تبعه الرفه واتساع الاحوال. والحضارة انما هي تفنن ني الترف وإحكام 
الصنائم المستعملة في وجوهه ومذاهبه من الطابخ واللابس والمبافي والأثاث 
والأبنة وعوائد المنزل وأحواله . فلكل واحد ملا صنائع في استجادته 
والتأنی فبه تختص به ويتلو بعضہا بعضا ؛ وتتكثر باختلاف مها تفزع اله 
النفوس من الشہوات واللاد والتنعم بأحوال الترف وما تنلون به من العوائد. 
فصار طور الحضارة في الك يتمع طور البداوة ضرورة ؛ لصرورة تمعمة 
الرفه للك " . 

والخلاصة ان الندو اصل للمدن والحضر وسابق علا “ لان اول مطالب 
الانسان اغا هو الضروري ؛› ولا ينتهي الى الكال والترف إلا اذا كان 
الضروري حاصلاً . فخشونة البداوة قبل رفة الحضارة . ثم ادا اتسعت 
احوال البدو المنتحلين لمعاش الطسهي وحصل لمم ما فوت الحاجة من الغنى 
والرفه وتم هم الملك › عاجوا الى الدعة وسكنت اليا نفوسمم واستکاروا 
من الاقوات واللابس والتأنى فما ؛ وتوسعة البموت واختطاط المدرن 
والامصار. ثم تزيد احوال الرفه والدعة فتجيء عوائد الترف التي تبلغ مبلغما 


, ¢١ فة‎ ١ 
. ع٤٤‎ £ E١ صفحة‎ ٢ 
. £۸۸ صفحة‎ _ ۳ 


A\1o 


في التأنى في علاج القوت واستحادة المطابخ وانتقاء الملابس الفاخرة › واتخاذ 
القصور والمنازل الفخمة والتطاول قي النان . هولاء م الحمر ومعناه 
الحاضرون اهل الأمصار والنلدان . ومن هولاء من بنتحل ى معاشه الصنائع؛ 
ومنمم من ينتحل التجارة »> وتكون مكاسم أغى وأرفه من اهل البدو . 
ويؤذن خراا وذهاب الاس من أهلما . 

هكذا تنتقل الدولة من الىداوة الى الحضارة > إذ إن طور الحضارة في 
املك يتبع طور البداوة ضرورة” “ لضرورة تبعبة الرفه لفلك ' . 

ومن هنا نظرية ابن خلدون في اعجار الدولة . فالدولة لجا اعمار طبيصبة 
للأشخاص › وهي في الغالب لا تعدو اعمار ثلاثة اجبال . وال جيل هو تمر 
شخص واحد من العمر المنوسط > وهو بلوغ سن الاربعين الذي هو انتهاء 
النمو والنشوه الى غاته '"' . 

وإنغا قال ابن خلدون ان عر الدولة لا يمدو فى الغالب ثلاثة اجبال لأن 
ا لجسل الاول لم بزالوا على خلت البداوة وخشونتہا وتوحشہا من شُظف الميش 
والسسالة والافتراس والاشتراك في المحد . فلا تزال بذلك سورة المصبية 
محفوظة فمم > فحدهم مرهف ؛› وجانبهم مرهوب ٠‏ والناس فم 
مغلوبون (" ؛ 

والجنل الثاني حول حالم بالك والترفه من النداوة الى الحضارة ؛ ومن 
الشظطف الى الترف والخصب ؛ ومن الاشتراك فى الحد الى انفراد الواحد به 
وكسل الباقين عن السعي فسه > ومن عز الاستطالة الى ذل الاستكانة . 
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فتنكسر سوٴرَة” العصبة بعض الشيء ؛ وتؤنس منهم الميانة والحضو. 
لكن يبقى لمم مع ذلك الكثير من صفات المصبية ما ادركوا الجبل اللا 
وباشروا احوالهم وشاهدوا من اعتزازهم وسعبمم الى الحد > ومرامسمم 
المداقعة والماية »> فلا وسعيم ترك ذلك بالكلىة ؛ 

وأما ا لجل الثالث فنسون عد البداوة والخشونة ڪان / تکكر 
ويفقدون حلاوة المز والعصبية عا هم فيه من ملكة القهر “ ويبلم ق 
الترف غايته ما بلغوه من النعم وغضارة الميش . فصيرون عالك 
الدولة ومن جل النساء والولدان الحتاجين للمدافعة عنم او تقط العص 
بالجة ؛ وينسون الحاية والمدافعة والمطالبة ؛ فاذا غزاهم غاز ل بقاو. 
مدافعته . قنحتاج صاحب الدولة حبنئذ الى الأستظمار ( الاستعانة ) بسو 
من اهل النجدة ويستكثر الوالي ٤‏ ويصطنع من بغي عن الدولة بى 
العناء > حتى بتأذن اله بانقراضا “ فتذهب الدولة عا حملت . 

فده کا ترى ثلاثة اجبال فما يكون هرم الدولة وتخلفما' . 

ولهذا كان انقراض الحسب في الجبل الرايع ا مر من ان ١ء‏ 
والحسب انا هو في اريعة آباء . 

وهذه الاحجنال الثلاثة عمرها مئة وعشرون سنة عى ما مر . ولا تى 
الدول في الغالب هذا العمر - بتقريب قبل او بعده - إلا ان عرض 
عارض آخر من فقدان الغازي المطالب ا ؛ فبكون المرم عدئذ سحاد 
مستولا لکن الطالب حضرها ؛ ولو قد حاء )ا وحد مدافما "؟ ۔„ 

ويقول ابن خلدون قي وصف هذا المرم بأته من الامراض المزمتً 
التي لا يكن علاجما لأنه امر طبيعي في الدولة » والأمور الطبصة 
تتبدل . وقد يتنبه كثبر من الاهل الدول من له يقظة في السياسة قير 
ما زل بدو لتهم من عوارض الهرم ویظن انه ما عکن علاحه وارتقاء 
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فبأخذ نفسه باستدراك ما وقع للدولة واصلاح مزاجا عن ذلك المرم “ 
ويظن انه إا لقا بتقصر من قبله من اهل الدولة وغفلتم . ولكن 
هات إ! ورعا بحدث عند آخر الدولة فو توم ان اهرم قد ارتفم عنما ٤‏ 
فىومض دبالطها اعاضة الود “¥ بقع في الدأبال المشتعل ؛ فإنه عند مقارية 
انطفائه بومض اعاضة توم انها اشتعال »> وما هي في الحقىقة الانطفاء "“ . 

وبۇ کد ابن خلدون نظريته قي امار الدولة على نحو آخر 5 
قلىلا عن النحو السابى في زبادة التفصىل . فالدولة تنتقل فى اطوار مختلفة 
وحالات متجددة » ويكتسب القامون ا في كل طور 'خلةا من احوال 
ذلك الطور لا بكون مث في الطور السابتى » لأن الخللى ابم بالطبح 
مزاج الجحال الدي هو فه جا يقول ابن خلدون '"' . وحالات الدولة 
وأطوارها لا تعدو فى الغالب خة اطوار : 

الطور الأول : طور الظفر بالغىة وغلّب المدافع والمانم ؛ والاستبلاء 
على اللك وانتزاعه من ابدي الدولة السابقة . فىكون صاحب الدولة فى 
هذا الطور اسوة قومه في اكتساب الحد وجبابة الال والمدافعة عن المحوزة 
وال ماية › لا درد دوم بشی, » لن دلك مة تضى المصسة الى وقم ها 
الغلب وهي ۾ تزل بعد بحالتہا ؛ 

الطور الثاني : طور الاستبداد على قومه والانفراد دونيم بالك و كبحم 
عن التطاول لمسامة ممه والمشاركة في الح . وبكون صاحب الدولة 
في هذا الطور معنا باصطناع الرجال واتخاد الموالي والصنائم “ والاستكثار 
من ذلك لجدع انوف اهل عصبيته وعشهرته المقاسمين له في نسه . ولا 

بزال يدافعم عن الأمر وردهم على اعقابيم حت يقر الأمر في نصابه 
ويفرد اهل بيته يا ببني من مجده ٤‏ 

الطور الثالث : طور الفراغ والدعة لتحصبل ثرات اللك مما تزع 
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طباع البشر اله من تحصل الال وتخليد الآ ثار وبعد الصيت . فيستفرغ 
وسعه في الحباية وضبط الدخل والخرج واحصاء النفقات والقصد فا“ 
وتشميد المباني الحافلة والمصانم العظبمة والامصار المنسعة والمباكل المرتفعة 
ومنح الجوائز والهدايا للوفود وأشراف الامم ووجوه القبائل “ وبث 
المعروف في اهل »> هنذا ممع التوسمة على صنائعه وحاشيته وجنوده في 
احواھم الال وااه وأدرار ارزاقهم . وهذا الطور آخر اطوار الاستمداد 
من اصحاب الدولة ٤‏ لانم في هذه الأطوار كلما مستقلون پارام باون 
لمزهم “ موضحون الطرى لمن بعدم ؟. 

الطور الرابم : طور القنوع والمسالة . وبكون صاحب الدولة فبه قانع 
ما بنى اولوه > مسا)) لأنظاره من الموك والحكام مقلداً الماضين من سلفه “ 
فیتہ۔م آثار هم حذو النعل بالنهل > ويقتفي طرقمم بأحسن مناهج الاقتداء ٤‏ 
وبری في الخروج عن تقلمدهم فاد امره وأنهم أبصر ما بنوا في مجده ؛ 

الطور الخامس : طور الإسراف والتبذير . ويكون صاحب الدولة فى 
هذا ااطور متلفاً لا جم اولوه في سل الشہوات واللاد والکرم على 
بطانته والتقتير على جنده ؛ واصطناع اخدان السوء › وتقليدم جلمل 
الاعمال والولايات من الوزارة والقىادة والجباية . وكل اولئك مؤذن 
باهتضام الدولة »> وعلامة على امرض المزمن فما فساد العصببة الى كان 
ناء الغلب علا “ ومرض قلوب اهل الدولة حنئذ من الامتمان وعداوة 
السلطان . فضطفغتون عله ويتخادلون عن نصرته وبتريصون به الدوائر . 
وهکذا بکون خریا لا کان سلفه بۇسسون ؛ وهادما ل کانوا بینون . 
وقي هذا الطور تحصل في الدولة طببعة الحرم ويستولي علمما المرض المزمن 
الذي لا بطمم في برا منه › الى ان تنةرض وبذهب رما . 
مناز ع الللك 

ان الغاية التي تجري الها العصبة هي اللك کا قدمنا . وإذا كارت 
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الك غاية للعصبة فو غاية لفروعما ومتمماتها ايضا ؛ وهي الخلال المىدة ٤‏ 
لر وحوده دون متماته کوجود شخص مقطوع الاعضاء »› او ظېوره 
عرمانا بين الناس . واذا كان وجود العصسة فقط من غير انتحال الخلال 
الجىدة نقصا من اهل الوت والاحساب » فما ظنك بأهل الملك الذي هو 
غاية لكل مد ونهاية لكل حسب ؟ فإدا كانت القبيلة إغا هما ان تستولي 
على النعمة وتشارك اهل النعم والحصب قي نعيمها وخصبها دون ات 
تسمو آماها الى شيء من منارع املك ولا اسبابه ؛ دهت خشونة الداوة 
قا وضعفت عصببة افرادها وبسالتها فا ذنوا بالإنقراض . فالملك إا 
حصل بقوءَ العصسة وسورة الغلب وإذعان الآخرين فما ؛ وكل ما نفل الحد 
ونکسر الشو كة بسد خضراء‌ها وبذهب ربا ٩‏ . 

ومن طمعة الملك الانفراد بامحد ؛ وذلك لأن اللك إغا هو بالعصببة “ 
والمعصسة تتألف من عصسات كثيرة تكون احداها اقوى من سائرها 
فتغلبما وتستولي عليما حت قصيرها جيم في ضمنما » وبذلك إنغا يكون 
الاجاع والغلب “ وبذلك إنغا تكون الدول . وتلك العصسة إغا تكون 
لقوم اهل بيت ورياسة فسهم “ ولا بد ان يكون واحد منم رئيا هم 
غالا علمهم . وعندئذ بستبقظ فبه خلتى الكبر والأنفة “ فيأنف من المساهة 
والمشار كة مع غيره »> وبحجيء بعد ذلك خلق التأله الذي في طباع الشر 
مم ما تقتضبه السياسة من انفراد اجاج . فتجدع حبنئنر انوف العصبيات 
وتفلج شکاعهم عن ان يسموا الى مشار كته في التحك » وتقرع عصبدتمم 
عن ذلك > فنفرد بالحد ما استطاع حى لا بترك لأحد منم في الأهر 
لا تاقة ولا جلا ودسقىد به دوتپے ' . 

كذلك من طبعة المك الترف : لأن الأمة اذا تغلبت وملكت ما 
بأيدي اهل اللك قبلما كثر رياشما ونعمتما » فتكثر عوائدم ويتجاوزون 
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ضرورات اافيش وخشونته ال نوافهه ورقته وزینته ٤»‏ ویتفاخرون في 
المطاعم والملابس والفغرش والآنىة. وعلى قدر ملكهم یکون حظہم من 
ذلك وترقېم قەه '“ . 

ومن طبمة اللك ايضا الدعة والسكون . وذلك ان الأمة لا بمحصل 
ها الك إلا الطالىة ؛ والطالىة غايتا الغلب واللك وادا حصلت الغاية 
انةضى السمي الما . قال الشاعر : 
عحبت لسعي الدهر بني وينما فما انقضی ما يننا سكن 

وھکكذا قإذا حصل الملك اقصروا عن التاعب التي كانوا 9 ف 

طلىه > وآلروا الراحة والسكون والدعة »؛ ورحعوا ألى حصسل عرات اللك 
من المانی والمساكن واللابس . فمشون القصور ؛ ومحرون المياه » ويغرسون 
الرياض »“ ويستمتمون بأحوال الدننا » ويؤثرون الراحة على التاعب › 
ويتأنقون في احوال اللابس والطاعم والآنبة والفرش ما استطاعوا › ولا 
بزال ذلك بتزاید فہم الى ان یتاذن اله بأمره "'. 

وعلى كل حال ان الدولة في ارل امرها تكون بعدة عن منازع اللك 
لأنه لا بد“ ما من العصببة التي ا إنها يتم امرها وبحصل استبلاؤها › 
والبداوة هي سمار العصسة . والدولة ان كان قمامما بالدین فإنه بعد عن 
منازع اللك > وإن كان قباما بعز الغلب فقط + فالبداوة التي بها إا 
حصل الغلب “ بصدة ابضا عن منازع اللك ومذاهبه . فإدا كانت الدولة 
ف اول امرها بدوية » كان صاحا على حال الغضاضة والنداوة والقرب 
من الناس وسہولة الإذن'" 

فإذا رسخ عزه وصار الى الانفراد باحد واحتاج الى ان ملو الى نفسه 
عن الناس للحديث مم اولبائه في خواص شؤونه لما يكار حينئذر من 
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محاشيته » طلب الانفراد عن المامة ما استطاع واتخذ الإذن ببابه على مث 
لا أمنه من اولبائه وأهل دولته ؛ واتخذ حاجنا له عن الناس بقىمه ببابه 
لمذه الوظىفة . 

ثم ادا استفحل اللك وجاءت مذاهيه ومنازعه استحالت خلق صاحب 
الدولة الى خلى اللمك › وهي خلق غريبة محخصوصة محتاج مباشرها الى 
مداراة الملوك ومعاملتهم با بجحب . وريا جل تلك الخلق بعض من بباشر 
هؤلاء اللوك فوقع فما لا برضمهم فسخطوه وصاروا الى حالة الانتقام منه 
فانفرد تعرفة هذه الآداب الخواص من اوليامم وحجبوا غير اولئك 
الخاصة عن لقاء اللوك في كل وقت › حفظا على هؤلاء من مماينة ما 
يسخطہم ؛ وعلى ااناس من التعرض لمعقامم . فصار فم حجاب آخر يفضي 
الى مجالس الاولباء فةقط وبحجب دونه من سوام من العامة . والحجاب 
الاول بكون قي اول الدولة ء کا حدث ليام معاوية وعبد الك وخلفاء 
بني امبة . ثم لا جاءت دوله بني المباسي وجدت الدولة من الترف والعز 
ما هو معروف ؛ وكملت خلى اللك على ما بحب فما؛ فدعا ذلك الى 
الحجاب الثاني » وصار بياب الخلفاء داران : دار الحاصة ودار العامة . مم 
حدث ححاب ثالث وهو عند عاولة الححرة على صاحب الدولة والاستبداد 
عله . ححب بطانته وخواص اوامائه عنه . وهذا الححاب لا يقم في 
الغالب إلا في اواخر الدولة » ويكون دلبلا على هرم الدولة ونفاد فوتها . 


وجوه الكسب 

ان الانسان مفتقر بالطبم الى ما بقوته ويوّنه في حالاته وأطواره 
من لدن نشوئه الى أشده الى كره . ويد الانسان ميسوطة على العالم وما 
فه با جعل الله له من الاستخلاف في الارض . وأيدي الشر منتشرة 
فهي مشتر كة في ذلك . وما حصلت عله يد هذا امتنم عن الآخر إلا 
بعوّض . فالانسان مى اقتدر على نفسه وتحاوز طور الضعف سعى في 
اقتناء المكاسب لنفق ما آتاه اله منہا فى تحعصل حاحاته وضروراته 
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يدفم الاعواض عنما . وقد حصل له ذلك بغير سعي كالمطر المص لح للزراعة 
وأمثاله » إلا انه حى الزراعة لا بد من سيه معبا . 

وقد خلتى الله الذهب والفضة قىمة لكل متموآّل ؛. وها اللخيرة 
والقنبة لأهل الممالم في الغالب > وان اقتنى الانان سواما في بعض 
الاحبان فإنغا هو لقصد حصلا > لأن قيمتها الذاتبة ثابتة في رأي ابن 
خلدون " › قلا يقم فا ما يقم ارما من حوالة ( تغير ) الاسواق الي 
هما عنها ععزل . فيا اصل المكاسب ؛ وها القنمة والدخيرة'" . 

ولا بد في كل مكسوب ومتمو“ل من العمل الانساني > وإلا م يقع 
انتفاع . واذا ”فقدت الاعال او قت بانتقاص العمران تأذن الله برفع 
الكسب ؛ ألا ترى الى الامصار القللة السكان كف بقل" الرزق والكسب 
فسا او بفقد لقلة الاععال الانسانية . وكذلك الامصار الت بكون عمرا ”ا 
اکٹر کون اھلہا اوسم احوالاً وأشد رفاهىة لكثرة الاعال فىہا ““ . 

ثم ان حصل الرزى وکسه . 

إما ان بكون بأخذه من بد الغبر وافتزاعه بالاقتدار عله على قانون 
متعارآف »> ويسمى حنذ مغرما وجباية ؟ 

وإما ان يكون من المجنوان الوحش باقتناصه وأخذه برميه من البر 


أو اأتحر > ويسمى اصطاداً ٤‏ 
وإما ان يكون من الحموان الداجن باستخراج فضوله ( منتجاته ) 
الممصرفة بين النأاس فى منافعېم › لىن من الانمام ٤‏ والحرر من دودة 
القز “ والمسل من النحل “ او ان بكون من النسات في الزرع والشحر 
١‏ س القدمة , < ٣‏ صقحة ۸٩۵ - ۸٩۳‏ . 
۽ - وهو رأي فاسد لأن قسمتما تتغير تبعا لموامل عدة . 
۳ صفحة ۸۷7 . 


AYY 


القمام عله واعداده لاستخراج مره > ونسمى هذا كل فلاحة . فالفلاحة 
عاد ابن خلدون تشمل ادن الزراعة وتربىة الحموان ؛ 

وإما ان يكون الكسب من الاأعمال الانسانية »> اما في مواد معمنة 
وتسمى الصنائم ( من كتابة وجارة وخياطة وحباكة الخ ) او فى مواد 
غير معينة »> وهي جميم الامت انات والتصرفات ؛ 

وإما ان کون في البضائم واعدادها للاعواض ؛› اما بالتقلب ا في 
البلاد او احتكارها وارتقاب حوالة الاسواق فبا ؛ ويسمى هذا تحارة . 

فهذه وجوه الماش وأصنافه . 

فاا القلاحة في اقدم وجوه المعاش > إذ هي بسبطة وطبعبة 
وفطرية ؛ لا تحتاج الى نظر ولا الى عل . ولذلك لا ينتحلما احد من اهل 
الحضر في الغالب ولا من المترفين »> والذي ينتحلها ختص إبالمذلة . 

وأما الصنائم في متأخرة عن الفلاحة لأا تتصرف فما الافكار 
والأنظار؛ ولمذا لا توجد غالا إلا في اهل الحضر . والصنائم منها السبط 
ومنما المر كب > والبسبط هو الذي بختص بالضروريات › والمر كب هو الذي 
يكون للكاليات . والصنائم في الامصار الصغيرة ناقصة » ولا بوجد منما 
إلا البسمط . فاذا تزایدت حضارتها ودعت امور الترف فا الى استمال 
الصنائم اخذت في النضج والتكامل بقدار استفحال العمران . فالصنائع 
انا تکل وتستجاد بكال العمران الحضري وكثرته . 

وأما التجارة فانها وإن كانت طببصة في الكسب فالا كثر من طرقما 
ومذاهبما انما هي خبلات في الحصول على مها بين القىمتين في الشراء 
والبيع لتحصل فائدة السب من تلك الفضلة . والتاجر اما ان مختزن 
السلعة ويتحين بها حوالة الأسواق من الرخص الى الغلاء فبعظم رعه > 
واما ان ينقلہا الى بلد آخر تتفى فىه تلك السلمة اكثر من بلده الذي 
اشتراها فنه فيعظم رحه ابقا ' . 
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هذا وقد ربط ار بن خلدون وجوه الماش بسائر وجوه النشاط الانساني 
ودرس دراسة عامىة قىمة مختلف الظواهر الاقتصادية . وقد رأينا طرف 
من هذه الدراسة عند کلامه على المدو والحضر وحاة كل منها. 

والحتى ان الذين كتبوا في المسائل الاقتصادية قبل ابن خلدون ل تكن 
کتاباتهم تتصف بصفات الىبحث العلمي الظواهر الاقتصادية »> وإنا كل ما 
کته القدماء فى هذا الشأن من اغريتق او رومان او عرب » کان من 
قسل الدراسات الاخلاقة او الاحاث التشريمة . 

اما ابن خلدون فإنه اول من توفر على دراسة هذه الظواهر دراسة 
علسبة منهجنة ادها الكشف عن الاسباب ومقارنة النتائج للوصول الى 
القوانين الى 2> هذه الظواهر وتضىط سبرها . وقد تمخضت هذه الدراسة 
عن نظريات عمىقة سبقت عصرها بقرون عديدة ولا ترال صادقة حى 
) الوم . ولأن كان العم قد تجاوزها بسبب تعقد الاقتصاد الحديث وتطور 

المجتمعات الصناعىة ودخول عوامل جديدة لها الرها البالغ في تكبف 

الشات الاقتصادي فى الجتمعات المحاصرة “ فلا تزال تثير الانتباه حى 
اليوم ما فيها من نظرة علمبة رائدة وتفكير منهجي رصين “ ولأا 
الاساس لكل دراسة مادية واقمنة لظواهر الاقتصاد . 

دنحو ابن خلدون منحى في الاقتصاد يتضمن بذور المذهب المعروف 
باسم ( المادية التاريخىة ) لكارل مار كس . فو برى « ان اختلاف الاجمال 
في احوالمم انما هو باختلاف نحلتم من الماش "' » اي اث اختلاف 
طرق الميشة ووسائل الانتاج بين الناس هو السبب في اختلاف احوالمم . 
فالساس الاقتصادي اذن هو الذي بفسر بالدرجة الاولى مها نرى بين 
الناس من تباين وتنوع . 

وما بلفت النظر ان ابن خلدون بربط بين دواعي الاجتاع ودواعي 
الاقتصاد والحاجة الى تقس الممل > فعود ها معا الى يداية واحدة 
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ومنطلى واحد. فالاقتصاد قدمم ققدم قانون تقسم العمل » وهذا ققدم 
قدم الاأجتاع الانساني . فمذه الاطراف الثلاثة عند ابن خلدون متداخة 
متضابقة يشد بعضما بمضا ويدعو بعضها بعضا . فانستمع اله يتابع 
عبارته السابقة قائلاً : « فان اجتاعيم انما هو للتعاون على تحصمله والابتداء 
ما هو ضروري منه وبسيط قبل الجاجي رالكالي . نمم من بنتحل الفلح 
من الغراسة والزراعة »> ومنمم من بنتحل القيام على الجبوان من الغم 
والبقر والمعز والنحل والدود لنتاجما واستخراج فضلاما ء '' . 

واذا كان اختلاف طرق المعيشة بين الاس هو السبب في اختلاف 
احوالمم > فان اختلاف البدو عن الحضر اغا برجم الى ان الإبدو « م 
المنتحاون لمعاش الطبيعي من الفلح والقبام على الانع ام وم مقتصرون 
على الضروري من الاقوات واللابس والمساكن وسار الأحوال والعوائد .. 
من کان معاشه منهم ف از راعة والقيام بالفلح کان امقام به أولى من 
الظعن ... ومن كان معاشه في السائة مثشل الغنم والبقر فم أظعن في 
الاغلب لارتباد المسارح والماه لبوانامم “ فالتقلب في الارض اصلح بم ... 
ولا يبعدون في القفر لفقدان المسارح الطببة ... وأما من کان مماشېم 
إلإبل فہم اكثر ظعنا وأيعد في الفقر مالا ء لآن مسارح التلول ونبام_| 
وشجرها لا يستغني بها الابل في قوام حياتها عن مراعي الشجر بالقفر 
وورود مباهه الملحة والتقلب فصل الشتاء فى نواحه » فراراً من أذى 
البرد الى دفاءة هوائه وطلبا لاخض النتاج في رماله ... فكانوا لذلك 
اشد الناس توحشا > وينزلون من اهل الحواضر منزلة الوحش غير المقدور 
عليه والمفترس من الحنوان العجم . وهؤلاء هم العرب ؛ وي معنامم ظعون 
العربر وزناتة بالمغرب > والأكراد والتركان والترك اشرق . إلا ان العرب 
أبعد ”نجعة وأشد بداوة ؛ لأنهم مختصون بالقبام على الاإبل فقط » " . 
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وممفى هذا ان اأمامل الاقتصادي هو امول عما نرى في البدو 
عامة والعرب خاصة من توحش . فالعرب لا ينمزلون في القفار اذن لاهم 
متوحشون بطبيعتهم “ بل ان التوحش قد عرض ممم بسبب عامل 
اقتصادي بحت وهو ان ابلېم لا تستغتي في « قوام حاتها عن مراعي 
الشجر بالقفر وورود ماهه اللحة »> والنقلب فصل الشتاء في نواحسه › 
فراراً من أذى البرد الى دفاءة هوائه وطلا لاخض النتاج في رماله » 
4 تقد م ف النص ا 

نما تسمه مزاج الأهة و بطسعتہا شأنه دن شار سانر النظم 
الاجتاعة في نظر اين خلدون ؛ لانه ايضا نتىحة لوسائل الانتاج المستعملة 
عندها وعواند اتپا . فهذا المزاج وهذه الطسعة ليسا امراً ہائىا لا 
يتغير ولا يتبدل > وانما هو ولبد وسائل الانتاج . فاذا تىدلت هذه 
الوسائل عند أمة تبدلت نظما الاجتاعية وعوائد حياتما وتغير مزاجها 
السابى . وقد قال ابن خلدون فعلا ان و الجيل الواحد تختلف احواله في 
ذلك باختلاف الاعصار . فكلما نزلوا الارياف وتفنقوا النعم وألفوا عوائد 
الخصب ني الماش والنعم “ نقص من شجاعتمم بقدار ما نقص من قوشم 
وپداوتمم . واعتبر ذلك فى الحوانات المحم بدواجن الظباء والبقر الوحشة 
والحمر ؛ اذا زال توحشما عخالطة الآدمين واخصب عبشها > كىف 
ختلف حالما في الانتباض والشدة »> حت مشدتها وحسن ادعها . وكذلك 
الآدمي التوحش اذا انس وألف . وسببه ان تكوُن السجايا والطبائم 
اغا هو عن المألوفات والعوائد» "“ «واصله ان الانسان ابن عوائده 
ومأالوفه لا ابن طبعته ومزاجه . فالذي ألفه في الاحوال حتى صار 
خلقا وملكة وعادة تاز“ل مغزلة الطبمة والحبللة »" . 

وللعامل الاقتصادي في نظر ابن خلوون دخل فی الاجسام والآاخلاق 
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والمةول والمبادة . فاختلاف احوال العمران قي الخصب والجوع له آثار 
بصسدة المدى في أبدان البشر واخلاقيم وعقوطلمم ودينم . ولذلك ند 
و الفاقدين للحبوب والادام من امل القفار احسن حال في جسوممم 
وأخلاقم من اهل التاول المنغمسين في الميش : فألوانيم اصفى وأبدانيم 
أنقى » واشكاهم أ واحسن » واخلاقېم أبمد من الانحراف > واذهانيم 
أثقب في المعارف والادرا كات ... فإنا نجد اهل .الاقالم الخصبة الميش 
الكشيرة الزرع والضرع والأدم والفواكه بتصف اهلها غالا بالبلادة في 
أذهانيم والخثونة في أجسامم . وهذا شان البربر المنفسين في الأدام 
والحنطة مع المنقشفين في عيشيم المقتصرين من الشعير او الذرة ... فتحد 
هؤلاء احسن حالا قي عقولمم وجسوميم . وكذا اهل بلاد المغرب عى 
الجلة المنغمسون في الادم والبّر مع اهل الانداس الفقود بأرضهم السمن 
جم » وغالب عيشمم الذرة : فتجد لأهل الاندلس من ذكاء العقول وخفة 
الاجسام وقبول التعلم ما لا بوجد لغيرهم . 

« واعلم ان أثر هذا الخصب في البدن وأحواله بظهر حى فى حال 
الدن والصادة . فنحد المتقشفين من اهل البادية والحاضرة من بأخذ نف 
الجوع والتحافى عن اللاذ احسن ينا وإقبال على المبادة من اهل الترف 
والخصب . بل نحد اهل الدين قلبلين في المدن والأمصار لها يعمسا من 
القساوة والغفلة المنتصل بالإكثار من اللتّحان والادم ولباب الثر . وختص 
وجود العْبّاد والزاهاد لذلك بالمتقشفين في غذام من امل البوادي . 
و كذلك نحد حال اهل المدينة الواحدة فى ذلك تلف باختلاف حالما فى 
الترف والخصب . وكذلك نجد هولاء الحصبين فى العيش النغمسين فى 
طساته من اهل المادية وأهل المحواضر والأمصار › ادا نرلت ېم السنون 
وأخذتمم المجحاعات يسرع الم اللاك اكثر من غيرهم ...ع . 
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وهده ملاحظة قنمة لان خلدون يؤيدها عل الصحة الى حد يعد . 
فان عدداً كرا من الامراض الي تصيب الانسان كأمراض الكبد 
والكاتين وضغط الدم وتصلب الشرابين إعما سبما الاقراط في الطعام والإ كثار 
من الم كل الدسمة » ما يدي الى تراك السموم قي الجسم وإجاد الأجيزة 
التي تقوم بإفراز المصارات الختلفة لمضمه . كا ان ذلك يؤدي من ناحية 
احری الى القرهل ونضعف فدرة ألمرء على الجر كة 4 ويفسج عسن ذلك 
الخول' وبلادة” الذهن وغلظ' القرعحة ». 

ومحلل ابن خلدون تحلبل اقتصادي) فذاً في مواضم مختلفة من ( المقدمة ) 
كف يكون الترف والدعة » وبالتالي كيف بكون العامل الاقتصادي ؛ 

و ان طممعة اللك تقتضي الترف کا قدمناه ؛ فتکثر عواندم وتزید 
وال قرف يستعرق عطاءه بترفه » ثم بزداد في اجام التأخرة الى ان 
بكثر العطاء كله عن الترف وعوائده » وتسم الحاجة وتطالبهم ماو كم 
حصر نفقاتهم في الغزو والحروب › فلا جدون وليجة عنمأ › فبوقعوك م 
العقوبات وينتزعون ما في أيدي الكشر منمم يستأارون به علمم » او 

و وأيضا اذا كثر الترف في الدولة وصار عطاؤهم مقصراً عن حاجاتم 
ونفقام » احتاج صاحب الدولة الذي هو السلطان الى الزبادة في اعطياتمم 
حتی مسد“ خللهم ويح عللمم . والحباية مقدارها معلوم “ ولا تزبد ولا 
تنقص »> وإن زادت عا بستحدث من المكوس فصر مقدارها بعد الزبادة 
حدوداً . فاذا وزعت الحناية على الاعطات “ وقد حدثت فما الزبادة 
لکل واحد ما حدث من ترفمم وكثرة نفقاتيم » نقص عدد الحامة 
سفند عا کان قىل زادة الأعطات . م بمظم الترف وتکثر مقادر 
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الاعطبات لذلك » فنقص عدد الحامة ؛ وثالثا وراب الى ان يمود المسكر 
الى أقل الأعداد »> فتضعف الماية لذلك » وتسقط قوة الدولة “ ويتحامسر 
علبما من بجاورها من الدول او من هو تحت يدا من القبائل والمصائب > 
وياذن الله قبا بالفناء الذي كته على خلمقته . 

« وأيضا فالترف مفسد للخلتق با محصل فى النفس من ألوان الشر 
والسفسفة وعوائدها ... فتذهب منم خلال الخبر الى كانت علامة على 
للك ودلبلا علبه ؛ ويتصفون با يناقضما من خلال الشر › فتكون علامة 
على الإدبار والانقراضص عا جعل الله من ذلك فى خلمقته ؛“ وتأخذ الدولةّ 
مبادىء العطب > وتتضعضم احواها وتنزل ا امراض مزمنة من الهرم 
الى ان بقضى علمما . 

«... ان طببمة اللك تقتضي الدعة كا ذكرتاه . واذا اتخذوا الدعة 
والراحة مألفا وخلة) صار لمم ذلك طبيبعة وحبلة شأن الموائد كلما 
وايلافما . فتريى اجيالحم الحادثة في غضارة العبش وماد الترف والدعة 
وينقلب خلى التوحش > وينسون عوائد المداوة الي کان ہا الك : من 
شدة الىأس وتعوٴد الافتراس ور كوب البسداء “> وهداية القفر ؟ فلا بفر "ى 
بينم وبين السوقة من الحضر إلا في الثقافة والشارة »> فتضعف حايتهم 
ویذهب بأسہم › وتنخضد شو كتہم » ويمود وبال ذلك على الدولة با 
تلبس به من ثاب المرم . ثم لا بزالون بتلونون بعوائد الترف والحضارة 
والسكون والدعة ورقة الحاشة في جيم احوالمم وينغمسون فنها “ وم 
في ذلك ييعدون عن البداوة والخشونة وينسلخون عنما شيا فشا “ 
وينسون خلت البسالة الى كانت بيا الجاية والمدافعة حى يعودوا عالاً على 
حامىة اخرى ان کانت مم“ . 

وهناك تأحة اقتصادية هامة محا اين خلدون تؤدي الى مضاعفات 
كثيرة في المحتمم وتتصل إاتساع الممران وعلاقة ذلك بازدباد الترف وفرص 
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الممل والکسب فىقول :می راد العمران زادت الاعال م زاد الآرف 
تاعا للکسب وزادت عوانده وحاحاته وا فم طت الصنائم . لتحصلبا é‏ 
فزادت قىمتها وتضاعف الكسب في المدينة لدلك ثانبة » '"' . 

في هذا النص الصغير جع ان خلدون طائفة من النظريات يكفي 
لمان امتا انبا كانت موضوعا لدراسة مبتكرة قام پا درکالے فی کتابه 
كثير من علباء الاحقاع وأصحاب المذاهب الاشتراكىة فأخذوا ا وأفادو! 
منا وصاغوها اغات ختلفة منم بوغليه عامط الذي صاغما في قاتون 
خلاصته د آن التّغر الکي بدي الى تغر كفي » . 

ويد ابن خلدون رأبه قائ : « ويبلغنا لجذا المد عن احوال القاهرة 
ومصر من الترف والغنى ف عواندم ما بقضى مله المحب ؛ حى أن کثیراً 
من الفةراء بالمغرب ينزعون الى النقلة الى مصر لدلك » لا يبلغم من ان 
شان الرفه صر اعظم من غبرها . ويعتقد العامة من الناس ان ذلك ازيادة 
انثار فى اهل تلك الآ فاق على غيرم او اموال مختزنة لديم ٠‏ وأنيم اكثر 
صدقة وايثاراً من جمبع اهل الامصار . وليس كذلك › وإا هو لا تعرقه 
من ان عمران مصر والقاهرة اكثر من عمران هذه الامصار .التي لديك > 
فعطمت لذلك احوالهى "' . 

ا العامة تعتقد ان الرفه فى مصر برجم الى حب المصريين للبدذل 
والعطاء او الى اموال اختزنوها لدجم . وينفي ابن خلدون ذلك مؤكداً 
الكسب . فتتعدد الحاحات ويتفان الناس فى ارضاما ؛ وتكثر الكالبات 
وتستحاد الصنائع وبرتفع مستوى المعدشة » ويفنشر الرخاء » وتعم الرفاهمة 
بين الناس على اختلاف طقامم > وبكلمة واحدة ان دوافع البر والإحسان 
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في مثل هذه الاحوال لا ترجع الى بواعث انسانية مجرادة بل الى عوامل 
وقوى اقتصادية حسوسة » لأن كثرة العمران تؤدي الى كثرة المكاسب الى 
يسل بسبيا البذل والايثار على مبتغبه على حد عبارة ابن خلدون . 

ويبين ابن خلدون كف تتأثر الصنائعم بالحالة الاقتصادية في البلاد 
صعوداً وهبوطا . قبذكر د ان الصنائم إنْا تكل بكال العمران الحضري 
و كثرته » والسدب فى ذلك » : 

اول : « ان الناس ما ل 'بستوف العمران الحضري وتتمدن المدينة ؛ 
إفا مهم في الضروري من المعاش وهو تحصبل الاقوات .. فإذا تمدنت 
المدبنة وتزابدات فما الاعمال ؛ ووفت بالضروري وزادت عله “ صرف 
الزائد حبفئذ الى الكالات من الماش › . 

ثانا : « ان الصنائع والملوم إنغا هي للانسان من حبث فكره الذي 
بتميز به عن الحنواتات ؛ والقوت له من حث الحموانبة والغذائىة ؛ فمو 
مقدم علبه لضروريته على العلوم والصنائم ؛ وهي متأخرة عن الضروري . 
وعلى مقدار العمران تكون جودة الصنائم التأنتى فمها حنئذ واستجادة 
ما ”بطلب منما “ محبث تتوفر دواعي الترف والثروة . وأما العمران الندوي 
او القلمل فلا محتاج من الصنائم إلا البسبط ؛ خاصة المستممل في الضروريات . 
وإذا وجدت هذه لا توجد فبه كاملة ولا مستجادة وإنا توجد فبه عقدار 
الضرورة ؛“ إذ هي كلما وسائل الى غيرها ؛ وليست مقصودة لداتا , 

« وإذا زخر محر العمران وطلبت فه الكالات كان من جلتما التأنق 
في الصنائم واستجادا » فكلت بجميع متماتا ؛ وتزاب دت صنائع اخرى 
معا “ مما تدعو النه عوائد الترف وأحواله. 

« وقد تنتهي هذه الاصناف - اذا استمحر العمران - الى ار برحد 
منا كثير من الكالات ؛ والتأنتى فما في الغاية > وتكون من وجوه المعاش 
في المصر لنتحلما ؛ بل تكون فائدتها من اعظم فوائد الاععال »> لا يدعو 
اليه الترف في المدينة مثلالدهان والصفًار وممل الغناء والرقص.. ومثلالوراقين 
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الذين يعانون صناعة اتلساخ الكتب وتجليدها وتصحيحما . فإن هذه الصناعة 
إنغا يدعو الما الترف في المدينة » من الاشتغال بالأمور الفكرية وأمثال 
ذلك . وقد مخرج عن الحد اذا كان العمران خارجا عن الحد - کا ببلغنا 
عن اهل مصر : ان فيم من يمل الطيور المجم والمر الإنسية ٤‏ ويتخل 
اشاء من المجائب ٠‏ بايام قلب الاعبان وتعلم الحخداء والرقص والممي على 
الوط قي اواء ورفع الاثقال من الحنوان والححارة » وغير ذلك من 
الصنائم التي لا قوجد عندنا با مغرب »لن عمران امصاره لإ يبلغ راثت 
مصر والقأاهرة » '' . 
وبربط ابن خلدون اخيرا بين استجادة الصنائم وكثرتها وبين قانون 
المرض والطلب فقول : « ان الصنائم إا تستجاد وتكثر اذا كثر طالبما » 
وبعلل ذلك با يلي : 
والسيب في ذلك ظاهر . وهو ان الانسان لا يسمح بعمله ان بقع 
جانا ٤‏ لأنه كسبه ومنه معاشه . إذ لا فائدة له في جيم عره في شيء 
ما سواه ؛ فلا بصرفه إلا فما له قمة في مصره لعود عله بالنقم . وإن 
كانت الصناعة مطلوبة وتوجه اللا النفافى »> كانت حنلذ الصناعة مثابة 
اللمة التي تنفقق سوقها وتجلب لسع . فتجتيد الناس في المدينة لتعلمٍ تلك 
المناعة لنكون منها معاشم . واذا لإ تكن الصناعة مطلوبة ) تتفى 
سرقا ولا بوحه قصد ال تملا ۶ فاخت ل وفقدت للامال > "'. 
ان آراء ان خلدون في الاقتصاد و أمبة المامل الاقتصادي في حاة 
الافراد والمجاععات كليرة متنوعة . فهي تشمل خمسين فصلا من فصول 
(القدمة ) محث فما الافقتصاد المرسل ومستوى الميشة وأسعار الاشاه 
بحسب كثافة السكان › وغلاء الجاجبات والأجور والاعال او رأخصہا تا 
لفاون العرض رالطلب » وارتفاع الأاجور في المدن ا)ستمحرة في الممران 
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وأسبابه ١‏ الى غير ذلك بن الابحاث الاقتصادية المامة . وبطول بنا المقام لو 
اردتا استقصاءها جمىعا في هذه المجالة . وحسينا ان نقول ان ابن خلدون 
كات اول من اعطى المامل الاقتصادي أهمسته »> وجمل منه اساسا مر م 

الأسس الرئيسىة لتفسير تطور الافراد والجاعات “> وفيم اتهم السباصة 
والدينىة والاخلاقىة والمقلىة . وكذلك كان !ول من ادى 3 الاحوال 
الاقتصادية لا تسير اعتاطا وق الاهواء والتزوات ٤‏ بل هي تتم قوانين 
ابتة كسائر الامور الطبعبة . ولثن كان ابن خلدون رائداً لأصحاب 
المدرسة الاقتصادية في اوروبا > إلا انه تاز منهم بأنه لإ بنظر الى الحقعقة 
الاجتاعبة من هذه الزاوية وحدها بل نظر الما من عدة زوانا ختلفة . 
فهو يذهب في الربط بين القوى الاقتصادية مذهبا فذاً يدل على همدى 
إدراكه لأمبتها > ولكنه ل يقل في هذه الاهبة غلو اصحاب المدرسة 
الاقتصادية الذين جاؤا بعده برضعة قرون . فلئن قال بالمامل الاقتصادي 
فهذا المامل تحدأه عوامل اخرى لا تقل عنه اة › من شأنپا ان تهذيه 
وتخفف من غلوانه حى لا غور او مخرج عن السمت : كالعصبىة والدين 
والاأقلعم والتربة والتعلع الخ . 

وبكفي ابن خلدون فخراً انه اخرج الأحاث الاقتصادية من نطاق 
التصورات الثالبة والنصائح العملىة والمناقشات الفقہبة والدينة الى نطاق 
البحث العلمي » في وقت لم يكن في حسبان احد انها تخضم لنفس القوافين 
التي تخضم لما سائر الاشاء والموجودات . ول يبدأ الملاء بالكشف عن 
هذه القوانين وتدوينما قىل النصف الأخير من القرن الثامن عشر . وهنا 
تظر اصالة ابن خلدون الذي سقم الى الكشف عنما دة لا تقل عن 
أربعة قرون . 
لملم والععليم 

العمل والتعلم عامل هام يوثر في العمران البشري ويسمو به الى أعلى 
المراقب . والملم والتعلم )ا مع واسع جد عند ابن خلدون . فېو لم یقری 
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بين التملم النظري والتملم العملي “ بل لقد ربط بايا في وحدة عقلة 
حسانبة منسحمة تعمل متناسقة متعاونة لاكلساب مارة او لحذى معرفة 
حقی تعصل « الملكة » الى هي عمل عقلي جسمي في آن واحد . ولدلا 
بعد العلم والتعلم من جل الصنائم لان الصنائم إعا تكون عصول الملكة . 
إذ الصنائم عنده تنقسم - کا بقول - د الى ما مختص بأمر المعاش ؛ 
ضروريا كان او غير ضروري ؛ وإلى ما ختص بلأفكار التي هي خاصية 
الانان من العلوم والصنائم والسماسة »> ومن الاول الحاكة والجزارة 
والنحارة والحدادة وأمثا ما “ ومن الثاني الوراقة - وهي مماناه الكتب 
بالانتداخح والتجلمد - والغناء والشعر وتعلع العلل '"“ . 

وهذه الصناعة لا بد منها قي كل مجتمع على درجة من الاك والترابط ' 
او کا يقول ابن خلدون د ان العم والتعلم ضروري في العمران البشري › 
و « ان العلل والتعلم ضروري في الشر » . وإن ما بظہر على اهل الحضر 
من آثر الذكاء والكال في العقل « إا هو من رونى الصنائم والتملم » . 
ومعنى دلك بلغة العمر ان ه_ذه الصناعة ظاهرة احجأعة ضمن الظراهر 
الاحتاعبة الممزة للحنس الشري . فهي تظہر في الحتمم نتحة عقل الانسان 
الذي يسعى الى الممرفة وانتحال العلوم والصنائم . فلا بقاء المجتمم المتحضر 
إلا يذه الصناعة » ولا حباة له إلا بازدهارها واطراد نوها . فكاما ققدم 
المحتمع واستحر العمران كثرت الملوم وازدهرت . يدل على ذلك قول 
ابن خلدون : د ان الملوم إغا تكثر حسث بكثر العمران وقعظم الحضارة > 
والسدب ني ذلك «ان تعلم العم من جل الصنائع . وقد کنا قدمنا ار 
الصنانم فإفا تکثر فی الامصار ؛“ وعلى فة رانا في الكثرة رالةل 
والحضارة والترف ؛ تتكون نسبة الصنائم في الحودة والكثرة. لأنه امر 
زائد على الماش . فى فضلت اعمال اهل العمران عن معاشهم “ انصرفت 
الى ما وراء المعاش من التصرف في خاصة الانسان وهي العلوم والصنائم . 
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ومن تشوف بفطرته الى العلم من نشا في القرى والامصار غير المتمدنة › 
فلا جد فما التعلم الدي هو صناعي »› لفقدان الصنائم قي اهل البدو کا 
قدمناه . ولا بد له من الرحلة فى طلله الى الامصار المستمحرة ؛ شأرن 
الصنائم كلہاء "' . 

ثم يستشهد على ذلك بأحوال المدن الاسلامية الكبيرة فقول : 

« واعتهر ما قررتاه محال بغداد وقرطبة والقعروان والنصرة والكوفة : 
لا کثر عرانبا صدر الاسلام واستولت فا المضارة > كيف زخرت فسا 
حار العم وتفننوا في اصطلاحات التعليم € 

ولا بد العم والتعليم من معلم ينتقل به تراث المعرفة من السلف الى 
الخلف ؛ والاتصال الشخصي هنا اة كميرة في نجاح التعلسم وکن العمل 
في النفس . ولقد فطن ابن خلدون لفمذه الناحبة حا بحث في فوائد الرحلة 
قي طلب العمل ولقاء المشخة »› فذكر « ان اليشر بأخذون معارفهم 
وأخلاقمم وما بتحلون به من المذاهب والفضائل ؛ تارة علا وتعلسما وإلقاء “ 
وتارة محاكاة وتلقتا إالمباشرة ؛ إلا ان حصول اللكات من الماشرة والتلةين 
اشد استسکاما وأقوی رسوا »> ولا سما عند تمدد الاأساتذة وتنوعهم . 
وهدذا الرأي لان خلدون بتفی مع الآراء التربوية الديثة التي تلح على 
فكرة الاتمال الشخمي او و المشخة » على حد تير ابن خلدون › 
وذلك عن طرينى الرحك وتعدد الشبوخ النين يتلقى عليمم طالب العمل . 
لأن التعلبم في مثل هذه الحالة اكثر رسوخا في النفس لا بتوافر له من 

عوامل اهما الاستاع والنظر وما يتصل ا من ضروب التأثير والانفعال 
المرتبط بالكلام والحركة والالقاء وكافة انواع التصرفات الشخصىة 
الاخرى . 

والتعليم غايات متعددة عند ابن خلدون وأغراضص متماينة نظرية 
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وعملمة . فو اول مقف عقل الانسان وبزید مدار که ویوسع آ فافه 
ويساعده طى اللتى والتوليد . فالفكرة الجديدة التي تتبثق من عقل 
الانسان ترت“ الى النفس فتثير فيا من جديد افكاراً اخرى وتزيدها 
قدرة على التولند والخاص . والماوم والصنائع التي بنتحليا من الخارج 
تساعده على قول المزيد منها وتورثه مضاء واضاءة . وهكذا. وقي ذلك 
يقول ابن خلدون : 

« ولا شك ان كل صناعة مرتبة برجم منها الى النفس ألر يكسبا 
عقا جديداً تستمد به لقبول صناعة اخرى > ويتهيا بها العقل لسرعة 
الادراك لمارف ... وحسن اللكات في التعلدم والصنائعم وسار الأحوال 
المادية بزيد الانسات ذكاء في عقله وإضاءة في فكره بكثرة اللكات 
الحاصل للنفس » إذ قدمنا ان النفس انا تفشاً بالادراكات وما برجم الا 
من اللكات > . 

وهذه العملمة المتمادلة بين العقل ومنتحاته علبة مستمرة لا ثقف عند 
حد . وهنا ابضا تتفت آراء ابن خلدون مم احدث الآراء التربوية : فكل 
فكرة جديدة تنبشى في عقل الفرد > وكل خيرة يعانيما ؛ وكل معرفة 
حصل علہا › تور فی عقله وبظېر هذا التأثر في حاته وسلوکه وتفاعله 
مم اخلوقات والاشاء . 

وللتعلىم غاية اخرى علىة وهي كسب الرزى . إذ لا كان « العمل 
والتعلدم صنعة من الصنائم » وكانت الصنائم اغا تنشاً في الحتمم لضرورجا 
اة افراده في اول الامر ثم لکونہا سبلا الى التعبش والارتزای ؛ كان 
المعل صانعا حترفا لمهنة التطءم التي هي صنعة من جل الصنائم “ وكان 
العلم والتعليم وسبلة تساعد صاحبما على ان يجيا حياة طيبة في مجتمع 
راق متحضر مد فه مجالا للممل والتوجبه والارشاد . 

وينتقد ابن خلدون كثرة المحفظ في التعلنم وبذل الجد في سبيل 
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اتقانه » فتخال افك امأم ناد عصري فذ . فالاهتام بالحفظ من شأنه ان 
يصرف التعلمٍ عن اجادة العم والنفاذ الى لبه . فالتعلىم صناعة انما غايتما 
اثبات ( ملكة ) العم في نفوس التعلمين ٤‏ لا حمل المتعلمين على حفظ فروع 
العم ه وذلك انما بتم « حصول ملكة في الاحاطة يبادىء العلم وقواعده 
والوقوف على مسائله واستشاط فروعه من اصوله » . وبضرب ابن خلدون 
لذلك مثلا بالتعليم الذي كان سائداً في اقطار المغرب ٠‏ ذاك التعلىم الذي 
ر يساعد المتعلمين على « حصول الملكة والمحذق في العلوم » . لأن جل ما 
كان فيه إغا هو الاهقام بالحفظ والعناية بالاستظمار“ وإمال و النقاش والمناظرة 
ني المسائل المصبة » . لذلك ل تكن لأغلب التعه.. ني نالك البلاد القدرة 
على الاشتراك في الناقشات والناظرات في الحالر المسة اهتامم باغ 
وحده . فالطلوب ني التعليم انما هو تكوين « ملكة التصرف في الملم 
والتعلىم » وهذه « اللكة العلنة » کا يسمسها لا تحصل يجرد حفظ 
فروع العلم وأصوله ؛ وإغا تحصل بالحاورة والمناظرة والمفاوضة في مواضبع 
العلل . فان المحاورة والمناظرة هي التي تولد ملكة التصرف وملكة استنباط 
الفروع من الاصول . وهذا رأي في غاية السداد والمحكة وهو لب فلسفة 
الترببة الحديثة لا يسع للمرء إلا ان ينحني امامه وينو“ه بفضله . وإتنا 
لنجد طريقة المناظرة والمناقثة في التدريس من الطرق المتبعة في ارقى 
امدارس وخاصة النموذجة منها لها لما من فوائد تعلنسة معروفة 
لا تنکر . 

ولتحقىق هذه الغأية بضع ابن خلدون مموعة من القواعد عكن تلحہصہا 

أولا : مراعاة مقدرة المنعلم العقلبة فبا يلقى البه من نوع الملل ومقدار 
دلك النوع « فإن قمول العم والاستعداد لفمه ينشأً تدرجا ... واذا 
أاقىت عليه الغايات في البدايات وهو حبنئذ عاجز عن الفهم والوعي 
ربعصد عن الاستمداد له کل" دهنه عذہا وحسب ذلك من صعوبة العلل في 
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تفه »فتکاسل عنه وانحرف في قبوله وتقادی في هجرانه . وإغا اتى ذلك 
من سوء التعلم » . وهذا التحليل العمتى لا تخفى على أحد قبمته التربرية الثمينة . 
ثانا : التدرج باتهم من السہل الى الاقل سہولة في ثلاثة تكرارات . 
فىعطي العلل ني اول الأمر مسائل من كل باب من الفن هي اصول ذلك الباب ٤‏ 
و وتقر“ب له فی شر حا على سنل الاحال ... وعند ذلك صل له ملكة 
ف ذلك العله . ثم برجم به الى الفن ثنىة... ويستوفي الشرح والسبان ؛ 
وخرج عن الإجال ... فتجود ملکته . شم برجم به وقد شدا فلا ترك 
عودص) ولا مہا ولا مغلقاً إلا اوضح-ه وفتح له مقفل . فخلص من 
الفن وقد استولى على ملكته . هذا وجه التعلم الفبد . وهو اعا محصل في 
ذلاثة تكرارات ؛ وقد محصل لللمعض في اقل من ذلك بحسب ما مخلى له 
ويتيسر عله » . وهذه ايض ملاحظة مبنة في التملم ها ايتا الملى . 
اكا : وحسن بالمتمل ألا يشتغل إلا بعل عل « حت يعبه من اوله الى 
آخره ؛ وحصل أغراضه ويستولي من ملكة ينفذ بها في غيره : لأن المنعل 
اذا حصل ملكة ما في ءلم من العلوم استعد بها لقبول ما بقي وحصل 
له شاط ي طلب المزيد والنہوض الى ما فوى › . وهذه القاعدة لإ عكتنا 
ان قر" ابن خلدون علا . فلن اقرراه على جميع القواعد الاخرى 
وأشدا بفضله فما وسقه علباء التربية الحدثين » فلا يسعنا إلا أن نرفض 
هذه القاعدة الى تتنافى مم الواقع . إد قد ثدت ان الانان عکنه - بل 
من الخر له - ان يتعل اكثر من فن واحد لي وفت وأحد وان تطم 
اي فرع من فروع المعرفة لا بقتصر امره على انه لا يصق تعتّم اي 
فرع آخر ٤‏ بل انه على النكس من ثأنه ان يساعد كثراً على تعلمه . 
رابعا : ينغي عدم التطويل ء على المتعلم لي الفن الواحد بتفريى 
احالس وتقطيم ما بينما لأنه ذربعة الى النسبان وانقطاع مسائل الفن 
بعضبا عن بعض › فىتمسر حصول الملكة بتفرقيا » . فاللكة انها محصل 
بتتابم الفءل وتکراره ؛ فادا تلوسي الفعمل لطول المدة بين الدرس والدرس 
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نوسيت الملكة الناشئة عنه . وهذه النظرية من أمبات نظريات التعملم في 
الوقت الحاضر . 

خاما: لا يجوز استعال العنف . فالشدة على التعلين مضرة بهم ٤‏ 
ولااس)ا في اصاغر الولد » إذ ان « ارهاف الحد في التعليم مضر بالتعلم > 
لان من سوء الملكة » ومن كان مرباه بالعسف والقهر من التملمين او ال الىك 
إو الخدم سطا به القهر وضبق على النفس في انبساطها وذهب بنشاطما › 
ودعا الى الكسل › وحمل على الكذب والخبث ؛ وهو التظاهر بغير ما في 
ضميره خوفا من انباط الايدي اله بالقهر علبه . لذلك صارت له هذه 
عادة وخلقا وفسدت مماني الانسانبة التي له » . 

ويعود أبن خلدون مرة اخرى فيشه الأمة بالفرد : فالامة التي “قم 
في قبضة. القهر بحري لما ما محري الفرد حى تفقد انسانيتما . ويضرب 
لذلك مثا رائعا ا حدث للود فىقول : « وهکذا وقم لكل أمة 
حصلت في قبضة القهر ونال منها المسف . واعتبده في كل من يلك امرء 
عليه > ولا تكون اللكة الكافة له رفبقة به ؛ تجد ذلك فيهم استقراء . 
وانظره قي اليهود وما حصل بذلك فهم من 'خلق للسوء » حت انهم 
بوصفون في كل أفتى وعصر برج > ومعناه في الاصطلاح المشهور : 
بالتخابث والکىد > وسسه ما قلناه » . وهدذه ملاحظة عمىقة لابن خلدون 
تلخص ارب ونظرات عديدة في التحلمل النقسي وعل الاجتاع المعرفي . 

ساد : ومن الافضل الرحلة في طلب الملم ولقاء المشخة › اي اصحاب 
الاختصاص وكار رحال المل : إذ في ذلك « مزيد كال في التعم » . 
وذلك لا تقدم معنا من اة الاتصال الشخصي في نجاح التعليم وتمكين 
لملم في النفس . 

سابعا : حب على المتملم ألا بر كن الى جمده الواعي وحده . فالتعلم 
عند ابن خلدون لا حصل كل بالاستعداد والجد : قان هنالك حزء) منه 
بتلقى بالفتح من لدن الله . وي ذلك بقول ابن خلدون : « فاذا عرض 
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لك ارتاك في فمك أو تشضب الشبأت في ذهنك فاطرح ذلك وانتب 
ححب الالفاغا وعوائى الشات ؛ واترك الامر الصناعي جل › واخلص 
الى فضاء الفكر الطسمي الذي أفطرت عله » وسرّح نظرك فيه > وفراغ 
ذهنك فىه القوص على مرامك منه “ واضعا قدمك حث وضعہا ا کار 
النظار قبلك : متمرضا للفتح من لدن اله ٤‏ كا فتح عليهم من رحته 
وعللمهم ما ل یکونوا يمون » . 

وهذه النظرية - رعم ملابساتا الدينية - سليمة جداً من وجة نظر 
علم النفس ؛ لها تحلىل صادق الحظات الإلمام والإشراق في حياة كثير 
من الصباقرة عندما يصرفون النظر عن مسائل اعجزم حلا »> وما هي 
إلا اوقات معدودة حى تختمر حاولما في منطقة اللاوعي فتنشال علمم 
المعاني والأفكار . 

امنا : مجحب تجنب معوقات التعليم . وهذه المعوقات شى منها : 

كثرة المؤلفات في العام الواحد › إذ بعجز التعلم عن قراءة بعضما 
فضلا عنہا كلا . 

ومنہا تعدد المذاهب والاآراء الصناعة »› اي الاحتهادات والشروح 
والاستطرادات والتعلىقات الشخصبة الى يضيع فما التعلم بين فلان 
وفلان . فأحرى التملم ان يفم المسائل في ذاتها من الخرض في آراء 
الختلفين فما . 

ومنا اخيرآ اختصار كتب التعلم وحشوها المعاني الكثيرة حقى 
تصبح ابواب العلم أحاجي وألغازا يصعب على عقل النملم المتدىء ان 
بفېما ويستخرج المسائل من بينها . وغني اللسان ما لمذه الآراء مجتمعة من 

والعاوم عند ان خلدون نوعان : 

د علوم مقصودة بالذات » كالتفسير والحديث والفقه ولم الكلام 
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والطبيسأت وال ميات “ وهذه لا حرج من التوسع فما « إذ بزيد طالبا 
مكنا من ملكذه وايضاحا لعانىيا المقصودة » . 

ثم علوم هي وسلة آلبة هذه العلوم » كالأحو والحساب والمطت › 
فلا ينبغي ان ينظر فيها « إلا من حبث هي آلة لغبرها » اي لاماوم 
المقصودة بالدات . فلا يغبغي التوسم فيا ولا التعمتى » لأن ذلك يفقدها 
خاصيتٻا وهي کونها جرد أداة فقط تساعد على دراسة الملوم المقصودة 
بالذات . فكل توسمع في هذه العلوم مضبعة للوقت »> وعائى بحول دون 
اتقان النعلم للعلوم التي هي اهم منما ؛ وعلى حد قول ابن خحلدون فان 
« التوسع في دراسة هذه العلوم الآ لبة تضيع للعمر وشغل با لا يغقي... 
وربا بقع فسا انظار لا حاجة ا في الملوم المقصودة » في نوع من اللغو “ 
وهي ايضا مضرة بالنعلين على الاطلاق ؛ لأت التعلمين اهتامم بالعلوم 
المقصودة اكثر من اهتامم من وسائلما . فاذا قطعوا العمر فى تحصل 
الومائل فمى يظقرون بالقاصد ؟ لذلك بحب على المتملمين لفمذه الملوم ألا 
يستبحروا فيما ون ينسوا العم على الغرض منما . فمن نزعت به هته 
بعد ذلك الى شيء من التوغل » فلرىق له ما شاء من المراقق صا 
او سلا ٩‏ . 

تكشف هذه الآراء لابن خلدون عن خبرة فائقة في التربية وعلم 
النفس آقر المختصون اكثرها ا رأينا في حنه . فهي زبدة تحارب امتخضها 
هذا المفكر القن والرائد الالممي المظم صاحب المبقرية الثرة السامقة 
والنظرة النافذة والذهن النضبج والومضة الت لا تجود كثراً بلا 
الدهور والآباد . 
نقد ( مقدمة ان خلدون ) : 

لا تخلو ( مقدمة ابن خلدون ) من بعض العموب والإنحرافات الى رأينا 
جانا منها » بعضما من قببل المنات والزلات التى يكن ان تغتفر له > 
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خاصة اذا ما قدت ما اسدى للفكر الشري من خحدمات لا ينكرها إلا 
مکار »> وب‌ضہا لا يضم صدورها عنه وکان بتبغي ان ينای پنفسه عن 
الوقوع فا . وهناك مطاعن وأحہت الى ابن خلدون يغلب علا التجني 
او سوء الفهم ينغي اعطاء فكرة عنا لىکون ل_| رأي شامل ي ابن 
خلدون . فلاأہحث هذه الطاعن ع موضوعاً دون ان زطنب ف تفکر 
ان خلدون او ان تنتقص مله ؛ موخ دقوه تقوء) موضوعا یت 
الحققة فى واقمما بلا تحيز او محاباة . 

فرؤخذ عله اول ما نرى في ( المقدمة ) ايان من تداخل بين توخي 
العم الصحيح بحم الحقائتى والكشف عن القواتين وبين الدعوة الى الاصلاح 
والإرشاد ؛ وهذا لس من صفات رحل جل العم في غيء. ولارد على هدا 
الاعتراض حسطا ان نقول انه لىس من الجائز ان مک على القرن الرابم 
عشر ( او القرون الي سبقته ) بعقلبة القرن المشرين . ان التداخل بين 
مبادين الدراة الختلفة كان شاا مألوفاً حداً في الماضي ؛ وان التمميز بين 
ما برجم الى العم الخالص وما برجم الى الدعوة والاصلاح م يعرف و 
بتىلور ي الاذهان إلا في العصر الحدىث . فلا تطلب من القدماء ان بفكروا 
بعقلىة بة الحدثين . ومع هذا فقد استطاع ابن خلدون ان بتخلص من هذا 
التداخل ني مواضع لا حصر لها من ( القدمة ) ) . لکنه | بتخلص منه 
تخلصا اما . فإذا م تتلور هذه التفرقة في ذهنه تبلورها في اذهاننا تحن 
الوم فعذره واضح ؛ فلا 'نحئله ما لا بمحتمل . 

هذا من جبة » ومن حبة اخرى هناك من علماء الأجتاع ( بوماات 
معصسه8 ) من يادي الوم بصعوبة الفصل بين الاهتام بالناحىة العامة في 
دراسة الجتمم ؛ والاهةام بالإصلاح الاحتاعي . قالصلة وثمقة ثىقة حداً بدنپا حىث 
بكاد بكون من التعذر وضع حد واضح يفصل احدما عن الآخر . 
فالدعوات الإصلاحة والتوحسة في نظر هذا الفريق من العلماء تدخل فى 
نطاق علم الاجتاع حسانیا جزءاً لا بتماز مله . 
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وبؤخذ على ابن خلدون ايضا النقص الكبير قي اسنقراء ااظواهر ومع 
الشواهد الي تۇدد وحة نظره . فمو إا درس الشعوب الاسلامىة تصورة 
عامة وشعوب اهل افريقىة على وجه الخصوص ني عصر معين “ وانتهى 
الى تتائج تاقصة جمل منما قوانين عامة ظن انما تصدق فى كل زمان ومكان . 
وهذا ال أخذ يبدو وجيما » لولا انه يغفل ناحبة هامة »> وهي ار 

الظواهر التي استقرأها ابن خلدون والشواهد التي جما ل تقتصر على 
الشعوب الاسلامة وشمال افريقبا بل تناولت جيم الأمم الى تناهى عله 
السا وجميم المصور الي امكنه التوغل فا ؛ كل ذلك حب ما كانت 
تسمح به الامكانبات العلمية والتارخبة في عصره والعزلة الفسمة التي كانت 
تيز امجتمعات في زمنه . وإذا كانت القوانين الى وصل الها ذات مسحة 
عامة وها صفة الاطلاق نوعا ؛ فيا كانت على كل حال صادقة في عصره 
وي الرقعة الجغرافة والتارخىة الى كان يعيش فا . أما ما سوف بحدث 
مد ذلك رهل موف يعار علا في الستقيل ابيد ما ينيرعا فامر لا 
کن التفیۇ به ٤ل‏ سباي المرحلة التارخية والظروف الملبة والثقافية التي 
ت عيبا فا » والي كان يسبطر علا جو من الاستاتىكة وال کود 

يبصعب فه تصور تغبرات غير منتظمة - کال حدث الآن ‏ في مصائر 
احتممات والشعوب . فالتنىۇ فى شون الاجاع حسث تتشابك العلاقات 
الانسانية والعوامل الغرافة والظروف التارخة ؛ وحسث تتداخل وتتعقد › 
أمر في غاية الصعوبة والمسر ان ل يكن مستحلا كل الاستحالة . وحسه 
ان يكون القوانين التي وصل الما قد توحى فما الأمانة والصدقى والتزاهة 
والتح رد والموضوعىة > وأن بقم علمه على دعائم راسخة متينة ؛ وأن مجمم 
له من الشواهد والأدلة ما تقسم له إمکاناته > هذا کل ما بطلب من رحل 
العلم وهذا ما ينبغي ان تكون عليه الدراسة الصحبحة الى »> لا سما 
في عصر ابن خلدون . وفضلاً عن ذلك ان تاريخ العلل حافل الأشخاص 
ادن وضعوا القوانين الي لا تقل فحاحة وتسرعا عن قوانين اين خلدون 
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فتناولتما الأحسال التالىة بالتمديل والصقل والتہذيب والممذف والزادة 
نقىحة لظہور كشف جديد او معلومات ل تكن إلحسبان . فلا نتوقع من 
مكشف لقانون - بله من واضع لعل بکامله - ان بکتشف قانونه هذا مارا 
من كل عيب ٠‏ او يضم علمه خالص) من كل شائبة ففي نقدا للأعمال وال ثار 
والماثر - وخاصة اذا كانت تتصل بالقدماء - عحب ان تذكر دانا المرحلة 
التارعة الى عاش اصحاا فا والإمكانىات العلمىة الضحلة الى كانت بين 
ایدیم . فلنحذر - کا قلت سابق) وکا سأاظل اقول انا ان حك على 
القدماء بحسب ممابيرنا ومقابيسنا التى انضحتما تحارب طويل وخيرات 
مربرة حى وصلت الى حالتا الحاضرة . 

بل حت لو صرفنا النظر عن هذه الاعتبارات جما ونا بنقص 
استقراء ابن خلدون وبأن مقارتاته حدودة لم تتعد المرب واليرير وشمال 
افريقا ٤‏ فليس ي هذا ما :ضر ان خلدون ی شيء “ بل هذه هي الطربقة 
المثلى لدراسة الحتممات › وهي الطريقة التي تقتطم بيلة محدودة او بجتمعاً 
معا بالذات وتحصر الدراسة فيه لتخرج بنتائج دقبقة : وذلك كدراسة 
ايفانز بريشارد لبدو برقة وال اقريقا في The Sanusi of Cyrenaica 4li‏ 
ومرغرنت مد محتمعات دده ڪزيرة غيننا الجديدة ي ڪتايا 
gill Sex and Temperament in three Primitive Societies‏ . فأمثال هئه الدراسات 
المحصورة في نطاى ضق لا بكون موضوعما مما مجرادة ک) هو حال 
الدراسات التي تجري على نطاق واسع جداً وتدور في الفراغ - دراسة 
الانسانىة مثا - بل إنها بكون مالا محددا ملمو] في متناول الضبط 
المي والطربقة المنىحنة الموجبة . وهذا ما يفعله عاماء الكىساء والفيزياء 
والىہولوحىا والقلك و .. عندما حصوون دراساتہم فى جال ممين من 
مشاهداتهم لا بتخطون »› حت اذا ما فرغوا منه انتقلوا الى غیره . وهکذا 
م تصدرون بعد دلك تعممات تشمل هذه الحالات عتمعة ٤‏ ويذه المثاية 
فإن دراسة ابن خلدون تعد خير دراسة لواقعنا الإجتاعي الدي لا بزال 
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حت الآن يتميز محساسيته الشديدة للق البدوية والمماهم المشائرية والقبلة 
ويتأثر اكثر من أي محجتمع آخر بالتفاعل بين البداوة والحضارة . لقد وضعت 
نظريات كثيرة لفم واقعنا الاجقاعي الحديث والقدييم وكلها لا تخلو من 
النقص ء وما لم نعالج هذا الواقم على ضوء فظرية ابن خلدون الي هي 
اقرب الى فمه وسبر اغواره من أي نظرية حديثة اخرى مستوردة من 
الخارج فلن بكتب لنا النحاح . في نظرية علمة طبيعبة رائدة انضحتهما 
تربة هذه اللاد وتغذت بلبانها فعرفت موطن الداء فا . فيجحب ارت 
تكون عمدتنا في كل عاولة علصبة في هذا السييل . 

ومن المطاعن التي توجه لابن خلدون اخيراً ما يقال من سبطرة عنصر 
اللامعقول على تفكيره ؛ فهر على الرغم من اعانه العمبى بقانون السببية 
وبخضوع وقائع العمران هما »> يؤمن - فما برى الطاعنون به - بالخوارى 
والغسبات والتأثرات العلوية . وهذا المطعن غير صحح في نظرنا . 
فابن خلدون بؤمن بالمقل الى ابعد مدى ران کان دضع له حدوداً . 
فحدود اي شيء داخ في تعريفه + فضلا عن ان دلك عل علي حت 
عكن وصفه بأنه بحث ني طافة العقل تفسه کا قلنا في مناسبة سابقة . 
فالمقل لا مدخل له فی نظر ابن خلدون في كثير من الامور ولا سما 
امور الدن وابن خلدون رحل متدن کا مر" معنا - « ولس دلك 
بقادح في المقل ومدار كه ؛ بل العقل ميزان صحىح ٤‏ فأحکامه فقمذىة ل 
كذب فا . غير انك لا تطمع ان تزن به امور التوحبد والآخرة 
وحقائى النبوة وحقائق الصفات الإلمىة وكل ما وراء طوره › فانه طمم 
فی محال » على حد قول ابن خلدون . 

وهناك مطاعن اخرى توجه في العادة لابن خلدون ؛ إلا انها لا خرج 
عما ذكرا ولكن تشفع له اننا لا تمرف احدا من الناس قبله قد شاد 
صرحا راتما كالصرح الذي شاده مفكرتا العربي المظبم ؛ فهو اول فبلسوف 
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عرفه الفكر الانسانى وصل الى القمة في دراسة الظاهرة التارخىة _ الا 
وحن تد نشاط الانسان المقلى الى مبادين واسمة كالتي امتد الم 
ابن خلدون › فان من حقه علينا ان نمفو عن کثير من هناته وھ 

ان ابن خلدون رجل منطق »> ولكن هذا لا عه ان يقم ل 
من الاخطاء . وهو يضم قواعد ومناهج لث ؛ ولکن کتابه ( 
أبكة مشتبكة الاغصان من سوء النظام والتافت والسقوط . بيا 
اذا ما توغلنا في هذه الابكة التقمنا فما بكتز من الحكة والنشاء 
شى“ طرقا كثيرة ني ميدان البحث العلمي . 

ان ( المقدمة ) توحي بعمق تفكير صاحبما ونفاد بصيرته وبعد 
وخصب ممعالمته . فاذا ما انقصنا من تقدرنا له کل ما فيه من = 
قإنه بىقى بمدها « سبد العأرفين › . وذلك دلبل مشحم على ما : 
العقل البشري من قدرة لا نياية ها . وهو امام مطمئن للدين يك 
فی سيبل قہم افعال الناس وسر أغوارها والغوص الى أعماقما . 

وان اين خلدون المعجب با ابدعه من عل وما أتى به من 
لأعل ااناس بعحزه‌وأدرام محدوده اذ قول : 

ونحن ألممنا الله الى ذلك إلماما » وأعثرنا على عل جملناه سن ٠‏ 
وأجہننة خبره ١‏ فان كنت قد استوفيت مسال ٤‏ وميزت عر 
الصنائم انظاره واحاءه ؛ فوفتى من الله وهداية . وان فاتني : 
احصائه واشتنہت بغيره مسائله ؛“ فلاناظر الحقتى اصلاحه ؛ ولي الفة 
نحت السينل واوضحت له الطربتی ٤“‏ واله ېدي بنوره من يشأء » 

وهكذا فحسنه فخراً انه نهج السبيل واوضح الطريق . 
اشعاع ابن خلدون بعد وفاته . - 

خلف ابن خلدون تلامیذ مباشرین سوی عدد قليل جداً > 
عدا هذا النفر القلبل فان الذبن تأثروا به انما تتمذوا على كتبه و 
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بها بطربی النقل والاقتباس دون ان بحضروا مجلسه . ولکن مہا یکن 
من تأر المرب بكتايات ابن خلدوت فإنما ل تستطم ان تؤتي أ كلا 
فيهم » اذ كانوا في شغل عنما وعن كل عمل فبه خلتى وأصالة . لقد خبا 
تورم وأفل نجمم فتحولوا عنه وعن آثاره . لقد كان الدبالة التى تسبق 
الفناء والوهج الأخير من حضارة عاشت طويلا وامتد ها الاجل حى 
غعلىپا تنازع الىقاء »> فترنحت وهوت لتفسح المحال لحضارة اخحرى خلفہا 
وتصل ما انقطع من امرها . ولکل أجل مکتوب . 


وفي الفرن السادس عشر عادت (المقدمة ) الى الحباة عندما بداً 
المؤرخون المڻاننون يعنون ڀا وبقتيسون منېا ويستلېمون ما فا من آراء 
وأفكار دون ان يتعدوا ذلك الى الايتكار والخلق . نذكر متهم على سيبل 
المثال طاش كبرى زاده ( ٠١١١‏ ) وحاجي خليفة ( ٠١١۷‏ ) وخليل باشا 
زاده ( المعروف بامم طبعي بك ) ( ٠٠٠١‏ ) . ثم اخذت الترجمات التركىة 
تترى بعد ذلك . فترجم القسم الا كبر من ( المقدمة ) عمد صاحب ( المعروف 
باسم بیري زاده ۱۷٤۹‏ ) ثم أتم الترجة بعده احمد جودت ( ۱۸۹١‏ ) . 


وعن طريتى الاتراك اتخذت ( المقدمة ) طريقما الى اوربا منذ اخريات 
القرن السابع عشر . وکان اول من تکل على ابن خلدون هو دربلو 
Herbe‏ ° ي الgكتىة‏ الشرقىة eلtaصei Bibliotheque‏ سنة ۱۹۹۷ فأتى على 
تبذة من حاته وبعض مقتطفات من ( المقدمة ) معثرة بالأخطاء . ثم يعثر 
سبلفستر دي سأمي وم8 مف Se‏ ما بین سني ۱۸۰٩‏ - ۱۸۱۰ على يعض 
اجزاء منها مترجمة الى الفرنسىة . وبعد ترجمة دي سامي ظهرت عام 
۲ رسالة باللغة الالانىة للمستشرق النمساوي فون هامر بورغثتال 
Von Hammer Purge‏ عن | املال الاسلام بعد القرون الثلاثة الأول 
لبجرة ) أشار فبما الى امية ابن خلدون وخلع عليه لقب ١‏ مونك كيو 
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العرب » . وأول من ترجم ( الممدمة ) ترجمة كاملة دقبقة وأمبنة الى لفة 
اوروبىة هو البارون دي سلان ممعاك عه ممع الدي نقلما الى الفرنسة 
سنة ۱۸٦۸‏ . ومنذ ذلك الحين ل بنقطم الاهتام بترجة ( المقدمة ) وإعادة 
ترجمتها من حديد . فترجمت الى الايطالىة والالماننة والانكليزية والبرتغالة 
والاوردية > بإلاضافة الى الفرفسىة . 


وهكذا ا ينقطم الاهتام ابن خلدون منذ القرن السابع عشر » بل 
ان هذا الاهتام لا بزال يشتد ويتماظم . لكن المسألة التي ما انفكت 
تشغل الاذهان هي معرفة ما اذا كان لمذده الترجمات أثر في قبام الاحاث 
التارخبة والاجتاعىة في اورويا. فعلى الرغم من ان ابن خلدون بحب ان 
يعد“ أبا لفلسفة التاريخ ورائداً لمل الاجتاع فانه من الوجية العملبة ] 
'بقدار له على ما يبدو حت الآن على الاقل - ان کون ذا تأثیر مباشر 
في تطور هذين الفرعين المامين من فروع العلوم الانسانية . إذ لي بظمر 
حت الآن ما يشير الى احتال اطلاع المشتغلين بيا من الغربين عى 
( المقدمة ) . وليس على المرء هنا الا ان بتكهن وبرجم بالظنون . 


فبناك من بقول باحتال اطلاع اوغست كومت على ( المقدمة ) او على 
بعض اجزاء منها عن طريتق بعض تلاميدذه من المصريين . وبرى الإروفسور 
تتتىل “مىت N. Shit‏ ان آثار ابن خلدون کانت معروفة في الاندالس 
خلال القرن الخامس عشر . وهذا الرأي لا خاو من الصواب › لأن 
ابن خلدون عرف الاندلس کا مر معنا في ترجمته ورحل الها مرتين 
واتصل فہا بعدد غير قلبل من ادباما ومفکریا . ولئن کان قد کتب 
( المغدمة ) بعد ذلك عندما نزل بقلعة بني سلامة » الا انه ظل على اتصال 
باصدقائه فا براسلونه وبراسلم مدة لا تقل عن عشربن عاما . فمن 
المستبعد والمحالة هذه ان تبقى اروع آثاره غير معروفة في الاندلس . 
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نعم ان مؤلفاته إ تفتقل الى اوروبا عن طريق الاندلس بل وصلت اليما 
متأخرة عن طريق الشرق کا رأينا » لكن ذلك راجم فبا رى شت _ 
الى احراق الكتب العربىة الفمائلة في باب الرملة بغرتاطة سنة 1٤644‏ عند 
اجلاء المرب عن الاندلس ناث . وعلى كل حال لا نستطيع ان نقطم في 
هذه الال الشائكة بقول, فصل او رأي_ حامم . فإن هي إلا ظنون › 
وأن الظن لا يغني من الحتى شيا . 
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القصل‌الجادی عشر 


انتقال التراث 


كان اختلاط المرب بالامم اللاتينبة في القرون الوطى اختلاط قنال 
وحروب ومعارك اولا ء ثم اختلاط حضارة وثقافة وآفكار بعد ذلك . 
ومن هنا كان التأثير والتأثر » ومن هنا كان التفاعل .وانتقال التراث من 
الشرى الى الغرب . 

وتمددت اإالك التى سلكما هذا التراث في طريقه الى الةرب . فة 
غزت نهضة المرب عقول اللاتين وافهامم “ فمبوا لقاومتما او الاندماج 
فما والمسامة فى خيراتيا . 

وهکذا کان لقاء فکان اخصاب . 

لقاء بين فکر بلغ غاية نضجه وتطوره ؛ وفكر اخذ بيعي وجوده 
وبتمس الطريى لدأ المسير بين ثقافة بانعة اكتملت وآتت اكلا › وثقافة 
ناشئة اجتذها البريى وأخذ منما كل مأخذ. 

وكان الأحصاب الذي اسفر عله هذا اللقاء فذاً رائما » لا منضب 
معبنه ولا بنقطع مدده ؛ بل تراه بعدق وازداد تدفقا كلما تقاذفته الرياح 
واستطال به الزمن . فو يتحدد پاستمرار وینمو مم ینمو > ولا بزیده ذلك 
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إلا قوة وعطاء . وحسبنا للدلالة على ما فنه من قوة وحوية ان حضارتنا 
الوم بكل وما وإبعادها وآثارها الخارقة التي بلغت حد الاعجاز هي 
من نتاج هذا الاخصاب . 

وقد تمت عملية الأاخصاب هذه بين الفكرين العربي والاوروبي )١(‏ فى 
صقلية وجنوب ايطالىة من ناحية “ (۲) والاندلس ومدينة طلبطلة من ناحة 
اخحرى . وكان هناك اتصال ثالث في الحروب الصلنسة لا منا هنا . 

)١(‏ فأما صقلية التي افتتحما المرب سنة ۲٠۲١‏ « على يد الاغالىة ؛ ققد 
وفدوا اليا بعقلى اتم وثقافامم ومذاهمم ووفدت ممم الها طائفة من 
الكتب العربية او المنقولة الى العربة متنوعة في ثقافاتها » ومن هنا بدأ 
التلاقح والاحصاب . فا هي إلا فترة قصيرة استراحت فما بعض الراسحة 
من الحروب والفتن حى انتجت انتاجا متنوعا في إالفقه والحديث واللغة 
والقلسفة والطسعة وااطب والمندسة والنجوم ؛ وكان ذلك في اراخر القرن 
الرابم وأوائل القرن الخامس الهحرة . 

وف بارم ماوع التي اتخذها المرب عاصة لمم في صقلبة انشأوا اول 
مدرسة الطب ل يعد مثلما في العام اللاتبني آنذاك . وعلى غرار هذه 
المدرسة انشأت مدارس للطب فى بلاد ايطالنا > وساعد-على ذلك انتقال 
الباباوات الى اقىشىون ١٥ن«‏ بفرنسا فخلا الحو لملم العربي والقرائح 
العرببة زمنا طويل . 

وطالت ايام العرب في صقلية الى سنة ٤۸٤‏ هھ حبث سقطت في ايدي 
النورمان الدين ساروا على نج العرب في التسامح وتنشط المحر كة المقلىة 
فى الجزبرة ؛ فأبقوا المسلمين على عاداتيم ودينهم ولسانيم > واستعيلوا فريقا 
كرا منہم في حروبہم وحاشیتہم . فکان منم القواد والعظاء والعلماء فی 
خدمة الدولة الجديدة »> وظلت اللغة العربة لغة رسمىة في الجزبرة طوال 
حك النورمان ؛ بل لقد تعلم هولاه العربية > ومنمم من برز فیہا ونظم 
فسا الأشعار . وهكذا خلت النورمان بأخلاق رعايام وعاماوم معاملة 
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تأدرة ف التسامح الديني والساسي ٤‏ حى م الىاياوات امراء النورمارت 
بالإسلام > وما زالوا بهم حت قضوا علبيم ذه التهمة الكاذبة التي لا اساس 
لما من الصحة . 

وقي هذه الأثناء لم ينقطعم سل الكتب والعلماء عن غزو صقلبة بل 
لقد ظلت هذه الجزبرة تستورد الكتب والعاماء من الخارج ا كانت تفعل 
في العصر العربي . وساعد على ذلك ما ذكرتاه من تسامح النورمان بإزاء 
وأحس“ بالحاجة الى ترجمة العلوم العرببة الى اللاتىنبة فاستحضر الكتب 
الجغرافية المؤلفة بالمربية او الترجمة اليا من الموتانبة مثل ( كتاب العجائب ) 
من بر العدوة '“ . الشريف الادريسي وبالغ في اكرامه وطلب البه اف 
يبقى في صقلية وأن يحقتى له اخبار البلاد بامعاينة لا ما ينقل من الكتب 
وندب لدلك ااا اذكياء »> وجهزم 'رجار الى اقالم الشرقى والغرب 
والشال والجنوب وأنقذ معہم يعض الصورين لىصوروا ما شاهدوه عباتا . 
ولا تكامل ذلك كل اثبته الشريف الادرسى فى مصنف ساه ( نزهة 
امشتاى في اختراى الآفاى ) .وهو من خير ما كتب في الجغرافما. وعمل 
الادريسي لروحار كرة ارضة من الفضة كانت من احمل ما ابتدعته قرعة 
عريمة رم فا الما نار« وره وسصاله وسپوله وأنپاره وځحاراته ومدنه 
ومالکه . 

وقي ابام علبال الاول والثاني ازدهرت حر كة الترججمة الى اللغة اللاتنة 
سواه من اللغة العربىة او البوتانىة . وكان من اشير الترحين عن النوانىة 


١‏ - بر المدوة هو ما سامت الاندلس وصقلمة عن مال افربقما » ويعتون العدوة المغرب 
الأقمى والأرط والادنى . 
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ومحاورثي ( فبدون ) و ( ممنون ) لأفلاطون . وأشهر المتر جين غن العربة 
بوجين البارمي عصrء‌اھم e‏ .۴ الدي ترجم الى اللاتبنمة كتابي (المحسطي) 
و ( المناظر ) لمطلنموس وكتاب ( كل ودمنة ) او على الأقل لمل ساعد 
في ترجته . 

(۲) هذا هو بعض أن صقلة فى نقل التراث الفكري المربي الى 
اوروبا وهو شأن قلنل جداً اذا ما قيس بثأن الأندلس ؛“ ولذلك ثرا 
الكلام على هذه الأخيرة بعد الكلام على صقلية » خلافا المرف المتبع 
في المادة . 

لفد كان الاسبان جيرانا للمسامين الانداسين ربطتيم بهم الاسباب 
لقص زمانا بعد زمان › ول تقتصر علاقاتي) على الغرب + بل قامت بينها 
صلات سلمة نضا . وعن طربى هذه الملاقات عرف نصارى الشال ما 
كان للسامين في الجنوب من نظم سباسبة وإدارية ودينية ومجارية وثقافرة 
وتنبوا الى قدرها ؛ ومن الطسمي ان ميل الى الفنسج على منوالما. 

وعندما كتب للاسبان الانتصار على المرب في حرييم الطويلة ممسم 
السامين - التي يسمنما 'كتابيم بحرب الاسترداد aاونuمصهءء۸‏ وعكنوا من 
استعادة طلبطة عام 6۷۸ م ( ٠٠۸١‏ م ) وتقربر مصير الجزيرة بذلك › اخذ 
ملوك قشتالة يعملون على رفم مستوى الثقافة سين شممم + بنقل كوز 
الثقافة الاسلامة الى لقاتهم . ومن ثم ظهرت في طلطة ( مدة المتر جين ) 
سمعة۲۰1 0" e‏ مخهه1امت التي نقلت العلوم الاأغريقية رما اضافه العرب 
الما من شروح وتعلبقات الى المدارس الاوروبية . فقد كانت هذه المدينة 
موتلا المل منذ عېد بسد متاز عکساما العظممة التي نقلت الها من الشرى 
لاف الجلدات › کا انقم الها جزء لا يستهان به من مكتبة الحك الثاني 
وكان ا حاعة حرة من المترجمين بيعملون فى هذه المكتات بذتمون الى 
طوائف ثلاث جاور يمضها بعضا : ا لمعن والنصارى والممود . وكان الود 
هم مزة الوصل بين الطائفتين الأخريين » سواء في التجارة او في نقل 
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العلوم . ولا بد من التنويه هنا بفضل ريوندو ماهم ( ٠٠١١‏ ) اسقف 
طلبطلة وكبير مستشاري ملوك قشتالة آنذاك . فيو الذي شجم حركڪة 
الترجة ونقل الكتب العربة الى الكتب اللاتبنبة وكان فعله هذا حدثا 
حاسما کان له أيمد الأثر في مصیر اوروبا ¥ بقول رینان . م توالى خلفاژه 
من الاساقفة قي تشحبم هذه الجر كة والحدب علمها حى استمرت اكثر 
من قرن . 

وكانت الطريقة التبعة في النقل ان يتولى ودي مستعرب ارجة النص 
العربي ويله باللغة الاسبانية العامية ٤‏ ثم يقوم احد الترجمين الاسبان بنقل 
الى اللغة اللاتمنىة . وكان اهام النقلة منصرفا في اول عد الاسبان بالترجة 
الى العارم العربىة المنقولة عن الموتانية لاجة الأوروبين الى مصدر جديد 
عدم بالمعرفة غير مصدر الرهبان ورجال الدين . فكانت اللوم المريمة 
هي ذلك المصدر »> لا سا ما كان منما منقولا عن الموانبة . ثم اتجه 
المقرجمون بعد ذلك الى نقل الآظار العربة الاصةة. 

وکان على راس المترجين الاسقف دومينىكوس غونديالفي نونمم 
( ويسمى في يعض النصوص غونديسالمنوس سالمفسنت ) النوفى سنة 
٠‏ وهو من كبار كنيسة طلبطة . وقد شاركه في الترجمة غالبا 
يوحنا بن داود لاوط «عطا۸ #ممعطەل الممروف الاشبيلى او الأسباني . فنقلا 
بعض مؤلفات ابن سينا (النفس ) و (الطسعة ) و ( ما وراء الطبمعة ) 
وبعض آثار الغزالي ( مقاصد القلاسفة ) واين جبيرول ( ينبوع الحساة ) . 
وهناك مترجم آخر سمي بوحنا هذا هو بوحنا الاسباني الفلكي الذي 
ترجم من العربية الى اللاتينية بعض كتب ابي معشر الفلكي والفرغاني عام 
٤4‏ ويعض كتب ني الرياضة للخوارزمي انتقل بفضلما النظا لسري 
في الحساب الى اوروا ؛ وبفضل هذه الكتب ابضاً عرفت اروا ( المت 
فادخلته في نظامہا المددي › وبذلك استغنت عن الطريقة القديمة في 
الحساب > وهي الطريقة التي كانت تمتمد عى القبم المددية للحروف 
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الاحدية . كا اشترك في حركة الترحمة من العرببة الى اللاتننية ايض 
جم ابطالي ف هو من أقد م المستشمرقين الغرببين هو حاراردو الكرعوني 

ار سنة ۱۱۸۷ الذي تز فريدريك الاول ( وکان مہتما جداً بعل 
النحوم العربي ) من قلب مدينته كريونا وأرسله الى اسبانبا؛ وقد اوصاه 
حلب ( المحسطي ) لطلىموس من مدينة طلطلة . فانطلى اليما وهدفه 
( مجسطي ) بطلبموس وهو لا يدري انه قد ترجم من قبل ا مر معنا 
فوجد طلبطلة حافلة بعيون الفكر العربي > فبقي فيما ما ينيف على المشرين 
سنة لإ يقتصر فبها على نفل ( الجسطي ) بل نقل ايض الى اللغة اللاتبنية 
فلسفة الكندي وغير ذلك من الكتب المربية النفيسة في الطب والفلك 
والفلفة والرياضات . وقد ذكر سارطون قائة تشمل ۸۷ كتاب نقلما 
حراردو هذا عن العريية ٤‏ ثم عاد هذه الذخائر الى موطنه كرعونا . 

هذا واستمرت حركة الترجمة فى طلطلة في القرن الثشالث عشر . 
ومن اشر النقلة فسا في ذلك القرن مبخائيل سكوتس ( الاسكتلندي ) 
Michel Scotus‏ الدي تر جم بعض کتب ارسطو وان سيناء کا کان اول من 
ترجم بعض كتب ابن رشد الى اللاتبنية ( السماء والعالم) و ( رساله في 
النفس ) وذلك بساعدة اندريا الهودي الذي كان يماونه في الترجمة 
ويضسر له ما بقراً . ومن المترجمين الكبار ايضا مار كوس اسقف طلبطلة 
الذي ترحم من العربنة بعض آثار جالننوس ؛ کا ترجم القرآن الکرع 
وبعض الكتب في ءل التوصسد . وكان هناك ابضاً مترجم آحر هو هرمان , 
Aleman Jl)‏ سصم»٤ع‏ الدي ترجم شرح ابن رشد على الاخلای لأر سطو 
سنة ٠۲٤١‏ وتلخص الخطابة لابن رشد ابضا . 

ول تكن هذه الترحات على درجة واحدة من القوة والمتانة »> لكن 
ارقاها بدون شك انا هي الترجات الواضحة » البلىغة فى يعض الاحان ؛ 
التي قام بها عبد المترجمين اللاتين فونديسالفي بساعدة شريكه يوحنا 
الاشبسلي . اما الترجات الاخرى فلا تخلو من الركاكة في عبارتما 
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والاضطراب والغموض في ممناها . لذلك لر يكن بد من أعادة النظر في 
الكثبر منما وترجمتما من جديد . 

وبلغ الاهتام بنقل ١ثار‏ العرب الى اللاتنية أوحه في عد الفونسو 
العاشر ( اللقب بالحكيم ) . ففي هذا العصر تداولت ايدي الاسبان كتا 
عرببة في الحككم والالغاز نقل اصحاا فنمها حشداً من آراء فلاسفة 
الاسلام وم‌فکر ہم . ونلقلت عن العربىة كتب ف الااماب - كالشطرنج - 
واستاحملت الموسمقى الاندلسىة في صماغة الاغاني الاسبانية ؛ وذاعت بينم 
ترجمات لكتب عربىة مشرقة في الحكة والقصص مثل ( السندباد ) 
و (الف للة ولبلة ) عرفا الناس عن طريبى صو رها المربية . کا 'نقلت 
الءشرات من كتب الفلك حن اللمغة المريية الى الاغة الاسبانىة . وأشىء 
كذلك مهد للدراسات العلبا في مرسية ثم 'فقل الى اشبيلية بد ذلك 
وانتدب فبه اساتذة من المسلمين لتدريس الطب والعلوم . وظلت طلبطة 
كذلك مركزا للثقافة الاسبانة . 

وكانت هناك براعث حدت الاسان الى تدارس كتب العرب : منا 
الدفاع عن النصرانية وذلك بتعر“ف آراء الخصم والوقوف علبما تهمداً 
لممارضتما وإظمار تفوق العقيدة المستحنة علنها. ومن هذه البواعث ابضا 
جرد الرغبة في تحصمل العم والمرفة لا سا اذا ذكرنا ذلك الفقر المدقع 
فى ثقافة الاسان ېمهم الى كل ما برفع المستوى العقلي بيهم . فالمغلوب 
مولعم دوما بتقاد الغالب کا بقول ابن خادون وکا يقول منطق التاريع 
والحضارة ؛ بستوي في ذلك الغلوب ثفافا وحضاريا والمغلوب عسكريا . 

وعلى كل حال لقد نشطت حركة الترحمة والنةل فى صقلبة واسانبا 
أعا نشاط مح اتصال هنين البلدين بالعرب وترسہم بثقافاتهم وأذكارم. 
وأخذت هذه الثقافات والافكار تتسرب الى اوروبا 'يتداء من القررل 
الحادي عشر . وتسابى الرحال من دوي العقول النبرة الى بلر م وطلىطل 
لعل اللغة العرببة ودراسة الماوم العربىة . وكان ممظم ھۇلاء من الانكلز 


AoY 


 -‏ ذ كرا من قىل - مئل آدلارد الباثي طامع Adelard of‏ الذي ترجم ريج 
الخوارزمي المعروف عند العرب بامم ( السند هند ) وفي اوروا ياسم 
ەءنص0 ۲0ا۸ مقاطاه۲ . وام يظہر في اوروبا آنذاك كتاب واحد إلا وقد 
ارتوت صفحاته بالبنابسع العربرة واستمد منها الوحي والالمام > وظهرت 
ففه بصات الفكر المربي واضحة جلية سواء من حبث اللفظ والكلم 
او من حنث الى والمضمون . 

وكان لمذه الموجة الطاغبة اثرها البالغ العظمم قي الدعوة الى الاصلاح 
الديني وقبام حر کة النهضة في اوروبا وازدهار العم والفكر فا . 

والخلاصة ان اوروبا ا تستىقظ من سباتا العسق الا على علوم المرب 
وآداهم وآثارم . فحضارة العرب كلها انها أشّت في صقلبة والاندلس 
ومنما انطلق الاشعاع . وکل موجة على أو معرفة قدمت الى اورونا إنا 
کان مصدرها هذان البلدان او ما حاورها. 

هکذا كان اللقاء بين الفكرين المربي واللاتنني » وهكذا كان التلاقح 
فلا 'بنحب فكر إلا بعد لقاء بنتقل ١ه‏ التراث من السالف الى الخالف . 

فلا اخصاب إلا يعد لقاء . 

هذه سنة الفكر في جولته فى الفاق . 
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ا 


ابراهیم بن حیب الفزاري - c۳.‏ 
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٣٣٣۳ + ۳۲٤ ٤ ۴.۳ : ابقراط‎ 

ابن ابي الحدید : ۲۷۹ 

ابن الائےر ۰ ۲۷۸ ۰ ۲۲٣‏ 

ابن الازرق ( انظر : ابو راشد نافع ) 

ابن بشکوال ۰ ۲٣۱‏ 

ابن البطريق ( انظر بوحنا بن - ) 

۲۲۷ › ۳۲٦ ۰ این ححر‎ 
Vt ¢ VIT ¢ TET ¢ TIA CTYo 

ان خلکان : ۴۲۹ ٤‏ ۳۷۸ 

آنن دهن ۰ ۲۰.٦‏ 

“٣٣۳۷ ۲۲۹٤ ٤1۸6 ۲ € ١ ان رشد‎ 
YVf.ctAT o L4 < TVA TET 
YA\I ¢ VY — 

ان الرومي ۰ ۲۰۷ 

ابن السبکی : ٦.۹‏ 

۲١1 ء٣۳۲۸‎ +۲٦٤ + {€ ١ این سینا‎ 


{VT o LET.TAYT (O TVrve TÛT 
UCVIV CY Al ( OVY — 
«(Yo CVE CVE. YT — VY 
‘VAI ¢ Y1 

ابن شهدا : ۳۲۱٠١‏ 

أن الصلاح ۰ ۲۲٣‏ 

(EAT = {A -. CofE ابن طفیل:‎ 
¢‘ VII ¢ VI ¢ VI o1 
Y1 ¢ YTA 

: Yo 

CT. FT. ¢ ۲۹٣۲ ۰ ان امعععم‎ 
VAY TEE CT. 

ان ناته : ٥۹٩‏ 

CTT eC TAN ¢ TY — ان الندم‎ 
T.o 

ابو اسحق ابراهیم بن بکورش ۲۱۷ 

ابو نشر متی ۰ ۳۱۷ + ٣۷۱‏ 

› ۷. ؛‎ ۲١۹ ۰ انو بكر الصدنق‎ 
. (A. ¢ TY ¢ TYo 

ابو بكر بن القوطيه ۲۹٣۱‏ 
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ابو جععر محمد بن‌مو سى الخوارزمي 
( انظر الخوارزمي ) 

ابو حمعر هرون ° Y1‏ 

انو حيان النوحيدي : ° TIA‏ 

انو راأشد باقع ٫‏ ن الازرق : YY‏ 

انو الربحان ال وني : - TTT‏ 
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نوبخت : ۳۱۰ 
ابو طالب الكي ٠. ٠‏ 

ابو عبدالله محمد بن‌آبراهيم الفزاري 
الکوفي ۰ ۲۰۹ ۰ ۴۱۰ ؛ 

انو عشمان الدمشعی : ۲٠۰‏ 


٦ء٥١‎ ۵۷١ “٠)۸ ٠ ابو العلاء المعري‎ 

أ بو علي الجبائي ( انظر الجبائي ) 

۳٣۱ ٤ ۲۷۸ : ار الفغداء‎ 

انو فتبلة } انظر و حلا العس ( 

cTIY¢ TT  يناغصلا انو محمد‎ 
fo 


ابو موسی الاشعري : ۷۱ › ۲۷۲ 

ابو نصر الاسماعيلي eV ° ٠‏ 

انو نواس : ۸) 

ایو الهذبل العلاف : ۲۹۳ ٠‏ ۳۲ 

ابو يزيد البسطامي : .1۹ 

)٥۸ ۰ ابیعورس‎ 

اتانس الراهب :۰ ۳۱٦۹‏ )› ۳۱۷ )› 

الاحنف بن قیس :۰ ۲۷۸ ۲۷۹٩ ٤‏ 

ادم متز ° 14 

ار بن ارمینيوس البامغيلي ٠‏ 

ار خمیدس ° 1Y‏ 

۹)1۹) ٤ 0۱ ) )) ٤٥ : ار سطو‎ 
CINAV C1. 11 
cC ¢ 1I ¢ IA ¢ 114 
c TTI ¢ TIA ¢ 171 — 1°۱1 
¢ (AT ¢ TIE ¢ fo ¢ YF 
Cfo CF.A— T.C. 
— TY ¢ TY CTY. ¢1 


YY ° 


A“ 


cE ¢ TOI ¢ FTF ¢ T1 
u TVELE U PTVI (TNs ~= Tov 
c TAT « TA. TVA CTV 


— ۳41 cC TAA TAV « TAS 
cil cC feAu {eo tC f 
cfEfIlAct\loc CINE ۲ 
«u {TT o ETY ou ETT cC CYT 
cfoAc fool 
u {Ao cC {AY = CA‘, CEY 
u1 co LAY CEA — LAV 
coo orf =0. ( I¥ 
coN coc o\lY (o1 
UVTI (YI CO TTIY C O1 
~~ VT CVT VTE CVT 
LVI. (Vo ( VoY < VT 
VAY CYA VAT CYT 

1٠ A ` ارسطو ديم‎ 

ITN CAL ° : ارسطو فان‎ 

اسو سیوس ° 101 ¢ lo‏ 


اسحق بن حنین ۰ ۳.۷ ۲ ۳۱۰ 

الاسكندر الا فرودسي: 111 IAC‏ 
AD‏ 

إ١‎ إ٥‎ ٤ ١0١ : الأسكندر الأكبر‎ 
۳۹1 ¢ <I ¢ TIA 

اسکینز الاسفتوزي 10 

الاشعري ( انظر : ابو موسى ) 

cA ¢ (XY — اصطفن الإاسكندري‎ 
۳۰٦ 

افرو فلوس ۲۲۲ 

٥۱ › €۸ ¢ )) ¢ ۸ ¢ ٥ : افلاطون‎ 
1.%téI.¥Y¢Ao ¢CAC ¢ ۱ 
jof < 1ol ¢ l0. — 1۲ 
IE — 1Y ¢ oA — 101 
IVA ¢ \V ¢ 17۹ ° 1A 
IA ¢ TAA ¢ \Ao ¢ 1A1 
Te. ¢ 1A ¢ 1Y °6 1 
IT ¢ (I ¢ (1. — 7ء‎ 


mnn E N E 


~~ f. ¢ TIA TIT ¢ {fo 
‘TV ¢ TIA“ TT ¢ IYE 
‘TE ¢ TY ¢ lo ¢ E. 
oC — PK. COP.V ET. 
¢‘ Tl. ¢ To¥ ¢ FEY ¢ YY 
CFTAVY CFA‘ — PFVA o TYY 
- {oc fT otu) — FAY 
CET cC LTACLIY C0 eW 
c{OoA«( {oT cit u LEY 
¬“ {A cC VY cC EIY <c f° 
cO. (ONA CC EAA < EAT 
Ofc of: (CofA (o1 
CVYT1I (CVI (CO7. (oo 


c VAT (Voce (V1 

افلو طر خس ۰ ۲۰۸ 

~~ TI ¢ fo ¢ (YY? افلوطين‎ 
cC. ¢(CT.V ¢ TIE ¢ {o 
EYI CEno cC fo «TEY 
« {OA < {oT < EVA o {YY 
(o1: CEAYT CEA! < {VY 

۱١۴ ۰ اقرنطياس‎ 

cA ¢ TIY CII ° اقلیدس‎ 
TT. 


امام الحرمين ( انظر ضياء الدين 
الجو شي ) 

AY ` امبيذوقلیس‎ 

امونیوس الحمال ( سکاص ) ۲۲٣‏ 
۲٢‏ 

امینتاس الثاني ٠‏ 

اندر ونيغوس الروددسي ۰ 
AY‏ 

اندربه الكرنتي ( القدیس ) ٠١۲‏ 

انکاغوراس ۸۷ 


lof ¢ lo! : 
¢“ lof 


AY. لاقلا‎ 
۲۲۷ + ۳۲٢ : البخاري‎ 


فی 


۲۰٦ ۰ بخیتشوع‎ 

Tt. CFI ¢ FT| ۰ بدوي‎ 

> ۲٦€ + ۲۹۳ ¢ ۱) : برغسون‎ 
ofr ¢ 07 


رفلس ( انظر افروقلوس ) 
¥4 


“11 40 0 ٩4. : س‎ 


٦1١ : نسكال‎ 

بشر بن المتمر : 1۲۳ 

٤ ٣.۸ + ۴۳.۴۳ ٤ ۱۱) : بطلیموس‎ 
Ab 

بلوتارك ( انظر افلوطرخس ) 

بندار ۰ ۳۱۲ 

٦٥ ۰ بوذا‎ 

 سوچنودنزوب‎ 

ATI * بوغليه‎ 

بول کراوس ‏ ۲۹۲ 

بيبرس ( نظر الظاهر ) 


of 


A11 


lo - شیاس‎ 


البيروني ( انظر ٠‏ ابو الربحان ) 


{Vo 
VT{uofY ۀ‎ IA ° 
VY ` 


تاج اللك : 
نشو اتی 
تشو انع 

تهانوي :٥مم‏ 

تو کید ىدس VE ¢ VAY‏ 
توما الاکو بني : ۳۱۷ ۰ ٤۹۷‏ 
تو نبي ( ارنولد ) ۰ ۷۹٥١‏ 


ت 


ثانت بن قر ۰ ۴.۵ ۲ ۳.۸ ۲ ۳۱۰ 
ثمامة بن اأشرس : ٦٣۴۳‏ 

طوس ( انظر تمسطيوس ) 
ثیو فراسطس ( انظر بتو فراسطس ) 


چ 


جابر بن حیان ۰ ۲۲١‏ 

؟٣۴‎ › ۲۲٢۹ ۰ الحاحظ‎ 

جالیانوس : ۲۲۷ 

۴۲۳ › ۴٠١ › ۴.۳ : حالینوس‎ 
VT cof ¢ TTT + TIY CC TYo 

1۳٤ ٠ الحاني‎ 

۲۲١  يناحرحلا‎ 

حربر د ۲۸۳ 

۲٣ ٠ الحمفران‎ 

١. : الحنيفد‎ 

جهم بن صفوان ‏ ۲۸۲ ۲۸۵ 

)۷٥ › £۷۳ ٠ الجوزحاني‎ 


A"Y 


جوستینيیان ( انظر بوستيتيان ) 


جړاردو الکرنموني : ۳۲۲ 
ح 
الحارث المحاس ۹ 
حام - A. ¢“ TA‏ 
حبيش بن الاعسم ¢ ¢ To‏ 


الحسن بر بن موسى النوبختي ٠‏ 

الحسن البصري ° TAY‏ 

الحلاج (الحسين بن منصور ) ' ۷.١‏ 
حنن نن اسحی ۹( ¢ T.¥Y— f.0‏ 


IV CTto TITTY. C10 
ح‎ 
> ۲٩۲  ةيواعم خالد بن يزيد بن‎ 
۳.۲ 


الخطيب البندادي _ ۳ 

الخليل بن أحمف : ۲.۷ 

الخوارزمي ( أبنو جعفر محمد إن 
الخو" اص : ۷.۹ 


۷۲۳١ ۰ دانتی‎ 

درکایم : ۲۱۲ › ۸۴۱ 
درند بن المصمة : ۹۹« 
دوغا ۰ ۳۲١‏ 


دبتر نسي ( دبتريشي ) ۰ ۴۲۱ ؛ س 
۳V £‏ 

۲۲١٣ ۰ دىكاوت : ۱۲ |0۳ ۲ سابور‎ 
11¥ ساپينا-‎ › A ¢ ۳ Clo cor 


۷٩ ٩ ۷۸ - سارطون‎ VYTYT 1o 
۳۹۸ ۰ دىمقر طس : ۸۷ سام‎ 
۴۲٠ : السبكي‎ ٥ه‎ ٤٣ ۰ ديو جين الابولوني‎ 
۲٤۴ ۰ دیون 11۳ سىينوزا‎ 


السحتاني ۰ ٠.٠‏ 
سعد بن عبادة ۰ ۲٣۹‏ 
سعد بن مالك ۰ ۲۷۷ 
سقراط : ٩٩۱ ٤ ۸ ۲۲۹ ٨0۸ ۲ ٥‏ 


دو فيسوس الاول hE‏ 
دیو نيسوس الثاني ) الإكبر ) 
ديو نيسوس الاربوبافي rT:‏ 


‘ITY e CI CITY ر‎ 
‘lf — FA CITA CIF 
¢“ VA ¢ 1o0 — I0 ¢ \o¥ ۸.٦ ۰ راتزل‎ 


CF1 ¢ FoVY ¢ TIA ¢ IAA ٠.۷۰ ) الرآد كاني ( احمد بن محمد‎ 


و 0 
€( سمبلقيوس ۰ ۷۲٤‏ 

الرازي ( فخر الدين ) ٠‏ السمماني ۰ ۳۲٠‏ 

راما کریشنا : ٩۷‏ سنتیانا : ۲۷٤‏ 

۲۹۲ ۰ سهروردي‎ )٤٦ ٠ الراوندي‎ 

الرشید ( هرون ) ۰ ۲٩۷ ۰ ۲٩۰‏ سهل بن هرون Tet ¢ TAT‏ 
I. CT.‏ سو فو کلیس ۰ ۳۱۲ 

1A ° 0 › ۲۴۰ ۰ ۳۱۹ : ) روزنتال ( فرانتز‎ 
oA. cfoY cTVY : سف الدولة‎ : 1 — ۴ 

روسو ۰ 11٩‏ سيف الدين لاحین ۰ ۳٣۱‏ 

رو فائیل {A‏ الوط :۹ 


¢ TÛ — TFA ¢ YA ¢ f ° رىنان‎ 
CVT CVT ¢ TA! ¢ TIA 


YEY “ YFo‏ شض 
الشبلي : ٠۹٠‏ 
E:‏ شکسىر ۰ 6۸ 
شلر ۰ ۲٦٤‏ 
الزبر * ٣۷١‏ ؛ ۷١‏ شمس الدولة ›٤۷١ › ٤۷٥١ ٠‏ 
ز دك من حارتة ٠‏ ۲۷۷ شمولدرز ° ۳۳۹ ¢ ۲01 
زینون : ۱۷۲ )۰ ٤٥۸‏ شهرستاني : ۲۲۷ ۰ ۲۱۹ ٩‏ 1۳۲ 


AY 


(Yo ¢ NY: شرازي‎ 
11€ ¢ lo : شیشرون‎ 


۲٣۳ : شبنغلر‎ 
۲٣۳ : شفیتسر‎ 

ص 
صاعد الاندلسي : ۲۹۲ 
صالح بن نهلة : ۲.٦‏ 


الصنعاني ( انظر : ابو عمد - ) 
صو فرونیوس (القدیس ) ۰١‏ ۲ 


ض 


ضہاء الدين الحو بني (امام الحرمين)٠‏ 


cT T.I FT-A¢ ۹۲ 


ط 
طالیس  ۸٦‏ ؛ ۸۷ 


VA - الطبري‎ 
۲ ۷١ + ۲۷١ ٠ طلحة‎ 


فل 
الظاهر برقوق :+ ۷٦۷‏ 


ع 


عانشة ٠:‏ ۷۱ ك ¥۲ 


Af 


عبد القاهر الجرجاني : ۱١١‏ 
عبدالله بن سا :۲۷۱ 


عبدالله بن عباس ° {VY‏ 

عدالله بن عمر ۰ ۲۷۷ 

عبدالله بن المقفع ( انظر اين المعفع ) 

عد ١‏ بن عبدالله بن ناعمة 
الحمصي CTY. CTVCT.T‏ 
fo‏ 


عثمان ابن عفان ۲۷١ ۰)۷۲ › ۲۷۰ ٤‏ 

عطاء بن نسار : ۲۸۲ 

› ۲۷۲ ۲٩۷۹ : علي بن ابي طالب‎ 
<“ VAI — IVY ¢ Vo ¢“ VE 
TTI TI ¢ A! 

علي بن زباد التميمي ! ۲.٢‏ 

عمر بن أبي ربيعة : ۸ 

عمر بن عبد العزیز ۰ ۳۰٠‏ 


عمرو بن العاص : ۲۷١‏ ) ۲۷۲ : 
عمرو بن معد کرب : ۵٩۹٩‏ 
علاء الدولة . {Vo‏ 
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VAI ¢ VVo ¢ V۲ 
)٩۹۲ > ٤۸۸ ۰: غواشون‎ 
TAA. ) غوتىبه ( ليون‎ 
۱۳۹ ۰ غورحیاس‎ 
) غوردبانو س ( الامبراطور‎ 
۳٦٦ ۰ غورفیتش‎ 
Ao - : غىلان الدمشعي‎ 
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ف 
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۱١ ۰ فالري‎ 

فخر آللك : ٦1١‏ 

فر فور نو س TTA — TT ¢ YY‏ 


CVNet TFT. ¢ TAC TE) 


الفزاري (انظر ٠‏ ابو عدالله محمد 
ابن ابراهیم بن حبیب ) 

الفراري ( انظر ابراهيم بن‌حبيب - ) 

۷٩٥ ٩۸ ۰: فو لتر‎ 

فیثاغورس 1 

١)۰ ¢“ 1۴۹ ۰ فیدون‎ 

فیداس ۰ ۸) 


٩ ۷۹٥ › ۷۸€ : فیکو‎ 
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فبلیوس ۰ 01۰ ¢ lo‏ 
فیلارس ۰ ۱۴۹ 
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قسطا بن لوغا : ٥)٤ ¢٤ ۳.۸٤ ۳.٦‏ 
فیس بن سعد ۰ ۲۷۸ 


تھ 
کارادي فو ۰ E‏ 


... من الفلسفة الموناضة‎ ٠٠ 


کلر ٭ ۷۴۴ 

کریزوس ۰ ۲۹ 

۷٩ ۰ کلیبوس‎ 

› ۲1 ›C ۲.) 0C 1۴١1 £ ۹. : كط‎ 
¢ Yo ¢ YAY ¢ YT 
VY. 


کونغ ‏ تسي ۰ Y.‏ 
الکیا ابو جعفر ۰ ۳۲۸ 


ل 


لافالیه بوسان ۰ ٦٤‏ 


مالرانش : ¥۹ 

› ۲۹۹ ٤ ۲٩۹٩ ۰ ۲۹۵ : امون‎ 
¢ Yl. CT.VY ¢ FECT. 
۰. 

مانهیم ( کارل ) ۰ ۳٣۳‏ 

۳۷٣۲ ۰ المتنبي‎ 

متی بن ونس ۰ ۲۰٣‏ 

محمد بن ابراهم الغزاري ٠‏ 

محمد بن ابي بکر :` YA‏ 
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۰ ) ۲٩۹٥ ۰ محمد الفاتم‎ 
: ) محمد ( النبي »> الرسول‎ 
cA ¢ TW ¢ T1. ¢ oY 

cC TAY ¢ TAV CTV ¢ ¥) 


— ۹ ۰ 


TIC EEVCOTVA ¢ Fol 
TIT ¢ A1 ¢ IY ¢ Yo 
. VA ¢ VEل‎ 

محمد بن موسي الخوارزمي ١‏ انظر 
الخوارزمي ) 

محمود سبکتکین ۰ ) 

مر ف ٭ ٣٣۷‏ 

مرفس او ربلیوس :۰ ۸ 

مربانو س الرومي (الراهب) 
Té YT.‏ 

۲١۸ : المستمین بالله‎ 
VAY ¢ TV ¢ TTT : السعردي‎ 
¥۹ ¢ TVA ¢ YT ¢ ¥1 معاوبة:‎ 

CATT ¢ TAT — TAI| 
Ao <“ A1 Cage 
: المتصد‎ 
ا‎ n : المعتمد‎ 
) ابو العلاء‎ ١ المعري (انظر‎ 
۲۷۸ : اللطي‎ 
٦.١ ٠ ملكشاء‎ 
۹٥ › ۲٩۹٤ ۰ ) المنصور ( ابو حمفر‎ 
TEEeTIl. CT. ¢ 1۹۹ 
۲.٦ ۰ منکه‎ 
شو‎ 


. ٠ تسي‎ 
¢“ VE ¢ 0۹۹ cEEV ¢ fT 


YAY 
0 موسی بن شاکر المنجم‎ 
۲۲١ ۰ موصی بن عیسی‎ 
۲٣۱ ۰ موسی بن موسی بن فرتون‎ 
Ae ¢ A.0 ` مونتسکيو‎ 
۷۰ ۰ مونشیوس‎ 
۷٩۷ › ۳1 : مونك‎ 


¢ TAY: 


AT" 


مکل انج : ۸) 
ميليتوس ١١١ ١‏ 
ميلع دسي VY.‏ 
مينون ۰ ۱۳١‏ 
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٥ ٦۳۲ ٤ ۲۸۱ › ۲۸. : النثظام‎ 
> ٦1١ ٠ 1.١ ٤ ٦.۸ : نظام الملك‎ 
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نوح (النبي ) : ۲۲۲ ۰ ۳۹۸ ٤‏ ۸.1 
نوح ( بن منصور الساماني ) ٠‏ ؛۷) 
بومینوس ۰ ۲۲۲ 
النووي : ۲۷۸ 
نیقوماخوس : ٥١ ›) ۱0۲ ¢) ۱٥۱‏ 
نیقولاوس الدمشقي : 1٩۸۷‏ 
نیو کومب : ۳۹۷ 

ا 
هراقلیطوس : ۸۷ 
هربیلیس ۰ ۱١۲‏ 
هرمیاس ۰ ۱١۲‏ 
هرون الرشيد ( انظر الرشيد ) 
هز بود : 6۸ ) ۸١‏ 
هشام الفوطي : .۲۸ › ۲۹۳ 
هوانتهد : ۸٦‏ 
هرراس :۰ ۸) 


٣۵۹ ٤ ۴۵۸ ۰ هررتن‎ 


٥۳۱١ ١ ۳۲۰۸٤١۳۰١ ۰ بحي بن عدي‎ ٣٣١ ۰ ۲۲۲ ۰۸) ٤ ٤۸ : هومروس‎ 


هرودوت :۰ T1¥ YA۴ ۲ ۲٩‏ 
هرونیموس ۰ ۲۲٣۳‏ بحي البرمکي ۰ ٣۲٣‏ 
هيوم : A1 ¢ 14. › 1۲١‏ بسبرز ۰ ۲٣۲‏ 
بوحنا ( بحي ) بن البطرنق ۰ ۲۲۲ › 
۲.۲ ¢ ۳.1 
3 بوحنا بن حیلان ۰ ۳۷۱ 


بوحنابن ماسوبه ۰ ۲۰۲١‏ 
واصل بن عطاء : ۲۷۷ : ۲۷۹ ٤:‏ بوحتاالدمشمي e.‏ 


YAT <“ Ao‏ بوحنا الفس اليوناني المهمندس 
ولیم جيمس ۰ ٥٣٣ ٤ ۲٦)‏ المعروف بابي فيتله ۲١۷ ٠‏ 
وبل دبورانت ۰ ۸١‏ بوحنا النحوی: ۲۴ )› ۲.۷ )۲ ٥۳۰۸‏ 
بودکس ۰ ۱۷٩‏ 
يودىموس :۰ 00ا 
ې بوربیدس ۰ ۲۱۲ 
بونس بن متی ۰ ۳۱۸ 
بافث : ۳۹۸ بوستینیان ۰ ۱۱۲ 
بافوت ۰ ۳1 بوستينيان الآول ۲٠١ ٠‏ 


AY 


مصادر الكتاب 


١‏ - باللغة العرية 
نشت فيما ب بحسب ترتیب 


ا 
ابراهیم (ذ. زکرا) . مشكلة الفلفه 
القاهرة ۱۹۹۲ 
— مشكله الانسان » الفاهره 10۹ 
أبن حزم 
الفصل في الملل والاهواء والتحل | 
خمسة احزاء ) الكتة التحار رة 
القاهرة ۱۳۱۷ ۱۴٣١‏ ه 
ابن اي الحديد ٠‏ شرح نهج البلاغهة 
ارنعة محلدات نروت ۱۲۷٣۳‏ هھ 
1104 ۴ 
ابن خلدون۰ اأفدمة) 7 تحفیق الد کتور 
عد الواحد واق ت ٤‏ أرنعة 
محلدات › القاهرة 1۳۷١‏ _ 
۲ هھ / ۱۹۷ ۹٩۲‏ م 
التعر نف بان خلدون ورحلته شر فا 
وغردا » العاهر ة 1۵١‏ 
ان رشد .ˆ 


حروف الهحاء _ أسساء جميعالۇ لفن 
الكتاب مع ذكر مؤلفاتهم . وكان 
في ونقل المعنى . 


سليمان دنيا » حزان ١‏ القاهرة 
4 1%10 

كتاب فصل الغال › تقديم وتعطلیقی 
الدكتور البر نصري نادر » الطبعة 
الثانبه ؛ روت ۱۹۹۸ 

س مناهج الآأدلة ف عفاند ال4 )> 
الفاهرة ٠۹٥٩١‏ 

ان سینا : 
الإشارات والتنيهات » تحفيقى 
الدكتور سليمان دیا لال4 
محلدات . الغاهر ° ۰۱۹۵۷ ۱۹۵۸ 

۰ .۰ 
كتاب السياسة »› ف ( مفالات 
فلسغفية قديمةه لعض‌مشاهر فلاسقة 
المرب ۲ الطعة الكاثوليكمة › 

در وت ۹11۱ 

النجاة ء> مطمة السعمادة نمصر 
سنه ۱۲٣۳١‏ هھ 

الشهاء > تحعيق ابراهم مد کور › 


A۹ 


القاهرۂ ۱۹٦۰‏ 
كتاب أخوال النفس »› دار الاحياء 


٠١٣١۲ الغاهر*‎ 

رسالة اضحوبة في امر المعاد »> 
ااماهر ۱۹٤٩‏ 

محث عن الفوى النفسية »› 
القاهرة ٠١١۲‏ 

رسالة في معرفة النفس الناطفة »› 
القاهرة ٠١٥۲‏ 

رسالة :في الكلام علىالنفس الناطقة 
الفاهر هة 110۲ 

ابن طفيل ` جي بن بفظان د تحفیق 


الد كتور جل صلينا والدكتور 
کامل عیاد ) دمشیق ۱۴۸١‏ ھا ے 
11۲ 

أو ران ( د. محمد علي ) ٠‏ اصول 
الفلسقة الاشراقية » الطعة 
الاولی ۰ الغاهر* ١۹٥۹٩‏ 

فراءات في الفلسسفة ( بالاشتراك 

مع الد كتور علي سامي النشار ) 

1Y التاهرة‎ 

أو زحرة (“ محمد احمد ) ١‏ 
المذاهب الاسلامية  ١...‏ كتاب 
وزاره التربية والتمليم مصر . 
بدون تاریح 

ارتوا ( سر تو ماس و 
الد كتور حسن ابراهیم جسن 
والدکور ت عبد المحبد عاد : 
الطبعة الشانية ۰ القاهرة ۹ 
محمد الد نن مد الحميند 
حزآن . الطعة الاولى العاهرة 
۹ هھ 1۹٥.‏ ۴ 

الإهواني (د. احمد فؤاد) 
العاهر* ۱۹٥۸‏ 

اعمال مهر حان ابن خلدون المتعحقد 
ي القاهرة من ۲ ٦‏ بنار ۹1۲ 


٠‏ ابن سينا 


AY. 


اولړي ( د. لاسي ) علوم اليونان 
الدکتور وهیب كاملل ...1 
کتاب ٠‏ وزاره التعليم العمالي . 


القاهر ۲ . 

الطعة السادسة .. القاهرة 
۷۰ هھ .0١ا‏ م 

س صحی الاسلام لائ ے4 اجزأء 
الفاهرة ٠٠٠٦١‏ ھ ‏ 1۹1 م > 
۷ هھ د ۱۹۳۸ م ۰ ۳۸ م 
۱۹۹ م 

ظهر الاسلام ارنعة احزاء. الغاهر هة 
۷ هھ 1104۸ م 10¥ “e‏ 
۷ م 1100 م . 

لوم الاسلام العاهر* ۱۹٥۸‏ 

امین ( عشمان ) : > شخصات ومذاهب 
فلسفية القاهرة ۱۳١۲‏ هھ _ 
1٥‏ م 

الآهواني ( د. احمد فواد ) : 
أفلآاطون . القاهرة دار المحارف . 
ندون تاریح . 
الاولی الغاهرة ٠۹٥١٤‏ 


ن 
بدوي ( د. ا رحن 
loo‏ 
الفاهر ٠٣٥١۵‏ 


— ارسطو عك المرب ُ الجزء الاولء 


۱١۹٤۷ الماهرة‎ 

دور العرب في تكوين‌الغكر الاوربي»› 
دروت ۱۹۹٥٩‏ 

التراث اليوناني في الحضارة 


ألاأسلامية : وې ) ارنولد ) : تاربخ الحضارة 
دراسات لكار المستشرفقنين . . ترجمه رمزي عده 
العاهرة ۱١٤۰‏ جرجس . القاهرة 1١١۳‏ 

س من تاریح الآ لحاد ف الإاسلام 
القاهرة ۱١۹٤٥‏ 

روح الحضارة العربية > بيروت E‏ 


1۹٩ 

ارسطو › الطبعة الثانية › القاهرة جارالله ( زهدي حسن ) : المعتزلة › 

4 11€ القاھرۃ ۱۳١٣١‏ ہہ ۱۹٤۷‏ م 

افلاطون › الطمة الثانبه » العاهر ه جمعه (محمك لطفي) ۰ تاریخ فلااسفه 
4 1۹4 الاسلام في اشرق والمفرب › 

خريف الفكر اليوناني › القاهرة القاه؟ VI‏ 

1۳ حيب : بنيه الفكر الديني في الاسلام. 
ربيعالفكر العربي» الطبحة الثالثة» ترجمة الدكتور عادل الوا 
القآهرة ٠١۹۰۸‏ دمشق ۱۴۳۷۹ ھ  ۱٣٣۹‏ م 

بر وفنشال ( ليفي ) ٠‏ المرب ي - دراسات في حضارة الاسلام . 
الاندلسن» ترجمة ذوقان تروط ترجمة الدكتور احسان عباس 
بروت . بدون تاریخ والهكتور محمد نجم والدكتور 

بلدي ( د. نجیب ) : تمهید لتارنخ محمود زاند . بروت نيویورك 
مدرسة الاسکندربة‌الغاهره ٠١۹٩۲‏ 1۹4 
الهي ( د. محمد ) ٠‏ الجانب الالهمي الجندي ( محمد سليم ) ٠.‏ 
التفكر الا سلامي 4 القاهرة ( الجامع ف اخار اي العلاء امعري 


من 

۱۹٥١  ھ ا٣۷١ ٥‏ وآثاره الحزء الآول . مطوعات 

1¥ الملجمع الملمي المربي بدمشق 
( د. عبد الحكم ) ۱۹١۲  ھ ۲ ٠‏ م 

الممتزلة › القاهرة ٠۹٥۹٩‏ جانیه ( بول ) وساي ( ريل 


الدكتور بحي هو يدي : القاهرة 


ت 1۹۹۱ 
التفتازاني ( د. ابو الو فا الفنيمي ) 
دراسات ف الغلسقة الاسلامبة »> ح 
القاهرة ٠۹٥۷‏ 
علم الكلام وبعض مشكلاته › حسين (طه) ٠‏ مع ابي العلاء في سجنه 
العاهرة ۱١۹٦١١ ٤‏ القاهر* ۱١)٤٤‏ . 


تيمور ( المرحوم أحمد ) انو إالعملاء تحد رك ذکری اي ألعااء . العاهر هة 
المعری . القا هر ۱۴١۹‏ ه الطعة الخاصةهة ۲۷۷| ه 


.0 ۴ 10۸ م 


AV۹ 


الحصري ١‏ ساطع ) دراسات عن 


معلدمة ابن خلدون. طعة موسهعه . 


٠٣٥٩۳ القاهرة‎ 


دي بور ( تج ) ٠‏ تاريخ الفلسفة 
الهادي ابو رندة. العاعرة 0۷ھ 


۰ ¢ 1۹A — 

دنيا ( سليمان ) : الحفيقة في 
الغزالي . القاهرة ۷ ھ ے 
¥< 


م مو محمد ال : 
القاهرة ۱۳۲۸ ھہ ‏ ۱۹۳۰ م 

رفاعي ( د. أحمد فرند ) : الغزالى . 
ثلاث محلدات ۰ العاهر* 
1۹۳١  ھ 0٥‏ م 

راندال ( جون هرمان ) وء خلر 
(حوستاس) مدخل الى الفلسفة . 
ترجمة الدكتور ملحم فقربان . 
روت نوبورك ۱۹٩۳‏ 


ز 
زايد ( سميد ) : الغارا > القاهرة 


7۲ زرىق ( 5ة ¿( ٠‏ 
في معر كة الحضارة . الطعة 


الاولی . نروت ۰ ۱۹٦٤‏ . 


ص 


السيوطي : الاشباه والنظائر المكتبسة 
التتحارىة › الفاهرة ۱۴١١‏ ه 


AYY 


سار طون ( جورج ) ۰ 
تاريخ العلم والانسية الحدسدة 
نيوبورك ۱۹٩۱‏ 


شض 


الشهرستاني ٠‏ نهاية الافدام في علم 
الكلام » حرره وصححا الفرد 
بداد ٤‏ دون تاریخ ) ۰ 
الملل والنحل ¢ تحعيق محمد سید 
AU‏ ۴ 
شغفيتسر (البرت) ٠‏ مد الرس 
بدوي . العاهرة 1۹ 


ص 


صلیبا (د. جمیل ) : 
من افلاطون الى أبن سينا. الطعة 
الخامسة . دشی 1e۱‏ 


زل 


الطوبل ( د. توفيق ) ٠‏ 
اسس الفلسفة . الطبعة الرابعة 
القاهرة 1۹٩١٤‏ . 


€ 


علي ( سید امے ) ٠‏ روح الاسلام 


ترجمة عمر الدبراوي ؛ بروت 


۹1۱ 
علي ( محمد كرد ) : الالام 
والحضارة العربية . جزآن . 
الطعة الثانية القاهرة ٠١١۰‏ 

* 110۹ 3 


التغسية عند الملمين ٠‏ والغزالي 
بو حه خاص . القاهرة ۱٩۳۸۲‏ هھ 


۳٣‏ م 
عنان ( محمد عدالله ) ٤‏ ابن خلدون 
العاهرة 1۹٣۳  ھ ٣٥١۴۳‏ ا 


عبد الرازق ( د. مصطفى ) ٠‏ 
لتاريخالفلسفة الا سلامية» الاه 5 
۳ هھ ۱۹٤€‏ م 

فيلسوف المرب والجلم. الثاني 
العاهرۃ ۱۴۳۹۲ ھ  ۱١۹٤١‏ م 


الماد ١‏ عباس محمود ) ٠‏ أبن رشد 
در وت 1o‏ 
- أثر المرب في الحضارة الاوربيية 


الطعة الثانية القاهر ٠۹٦۰‏ 

رجمة ابي العلاء. القاهرة ۷١١١٠ه‏ 
1۹۹ م 

عبد الرحمن (عائشبة» بنت‌الشاطيء) ٠‏ 
القاهرة ١١۲٤‏ . 

الففران لاني العلاء . تحفيق 
ودرس ۰ القاهرة 110 

ابو الملاء المعري القاهرة |۱١۸۲‏ ه 
۱۹ م 

الموا ( عادل ) : الكلام والفلسفة . 
دمشق ۱۹٣١١  ھ ۱۴۸١‏ م 


خ 


الغزالي : ا حاء علوم الدين ¢ أرنمية 


مجلدات» الطبعة الازهرية المصرية 
الطمة الثانية » ۱۴١١‏ ه 
انها الولد »> الطبعة الثائية »> 
روت ۱۹۵۹ 
_ مشكاة الانوار › ر تحفيق الدكتور › 
انو الملا عفيفي› ا : ۲ھ 
£ م ° 
تهافت الفلاسفة › تحقيق سليمان 
دنيا » الطعة الثانية )› العاهرة 
۷1۲ھ 1۹5٥‏ 
_ القسطاس المستقيم »› 
فکتور ڈ لحت 0 دروت TY‏ 
ميزان العمل › تحعيق ق الد كتسور 
سليمان دنيا ؛ الطبمة الآإولى › 
القاهرة سنة ۱١۹٣٤‏ 
سلیمان دنیا » القاعرة ۱۹٩۱‏ 
المنقذ من الضلال؛ تحفيق الد كتور 
جمیل صلیبا والدکتور کامل‌عیاد؛ 
الطعة السادسة » دمشق › 
1۳۹ ھ د ۱۹٦۰‏ م 
فرائد اللالي من رسائل الغزالي 
وتحتوي على ( معراج السالكين ) 
و ( منهاج المابدين ) و (روضة 
الطالبين ) مصر ٠١)۲۲‏ ه 
المتصفى فياصول الفقه» القاهرة 
۲۲ 
الجام العوام عن علم اكلام > 
ا امن ية ۴۱ هھ 
r‏ القاهرة 1¥ 
غولد هز ) اجناس ) . 
المقدة والشر عة ا الالام ¢ 
ترجمه محمد بوسف موسی وعد 
ادر › القاهرة ۱١۹۲٩‏ 


AYY 


ف 


الفارأبي : 

كتاب أراء اهل الدينة الفاضلة 
تحفيق الدكتور البير نصري نادر» 
نروت 1۹٥۹‏ 

كتاب الجمع بين راي الحكيمين»› 
تحغيق الد كتور البر نصري نادر > 
نروت سلة ۰ ۰ 

كتاب السياسة المدنبة » تحفيق 
الدكتور فوزي متري نجار › 
نروت ۱۹۹٤‏ 

س أحصاء العلوم ¢ تحفیق الد كتور 
عثمان امين » الطمة الثانبة › 
القاهر ١١٤۹٩‏ 

فارنتن ( بنيامین ) 

الاغر نعي » حزآن . الفقاهرة 

110 —_ 

فخري ( ماجد ) ۰ أبن رشد. دروت 
1۹1۰ 

ارسطوطالیس . نروت ۱۹٥۸‏ 

فو ( البارون كارا ) : الفزالي » 


ترجمة عادل زعيتر . القاهرة 
۹2۹ 
فلهموزن ( يوليوس ) : الخوارج 


والشيعة ت تر حمهة د. عمف الرحمن 
بدوی القاهر: 10A‏ 


ق 


قاسم ( د. محمود ) ۰ دراسات في 
القلسفة الاسلامية › العاهرة › 
A‏ هھ — ۱٩77‏ ¢ 

في النفس والمقل › الطبعة الثانية 
القاهرة ٠۹١۲‏ . 


IT من الفلفة الوانة‎ AY f 


لھ 


كوربان ( هنري ) : تاربخ الفلسفة 
الاسلامبة » ترجمة نصر مروة 
وحسن فيسي )› بړروت ٤ ۱٩۹٩7٩‏ 
الكتاب الذهبي للمهرحان الالفي 
لذکری ابن سینا القاعرة ٠۹۵۲‏ 

كرم (١‏ بوسف ) : تارنخ الفلسفة 
اليو تانية ٠‏ العاهرة ٢۵٥‏ هھ 
۴ ۴م 

كيتو ( ه.د. ) : الاغريق › ترجمة 
عبد الرازق بري القاهرة ٠١٦1۲‏ 

كاسر (ارنست) : مدخل الى فلسفة 
الحضارة الانسانية » نروت _ 
نيو بورك 1۹٦1‏ 


لاندو ( روم ) ٠‏ 
الاسلام والعرب »› ترجمة منسر 


f 


مرحا ( د. محمد عد الرحمن ) ١‏ 
امال الغفلفية ؛ نروت ۱١٦٣١‏ 

آنشتین : حیاته» عصره» نظر باته» 
فته ٤‏ بوت 10۸| 

الملطي ٠‏ في الرد على اهل 
ر والندع » استانبول ۱۹۳١‏ 
اامسعودى ٠:‏ مروج الذب ؛› 

٠۹۰٥۹٩ الفاهر*‎ 

متز ( ادم ) : الحضارة الاسلامية في 
القرن الرابع الهحري ؛ ترجمة د. 


محمد عك الهاد يابو رند جزآن 


الطمة الثالثة »› العاهرة |٣۷۷‏ هى 
1\o¥ —‏ م 

منْنية (محمد جواد) ٠‏ معالم الفلسغة 
الاسلاميهة روت ۱۹٦٣۰‏ 

ماسون اورسیل ( بول ) : الفلسقة 
في الشرق › ترجمة محمد وسف 
موسی . القاهره ۱۳۹٣۲‏ ھ ب 
1٥‏ م 

مطر ( امرة حلمي ) ٠‏ الفلسغة علد 
الیونان العاهر* ٠١٩٦۰١‏ 
التفکے َ : لعلسغي ف الاسلام حزآن . 
الغاهر* ۱۹۰۵ 

مدکور ( د. ابراهیم ) ۰ و 
الاسلامبة . القاهر ٥‏ ۰ 

المعري ( ابو العلاء ) ٠‏ 
اللزوميات › الطبعة الثانية بر وت 
118 » 
الرانعة دار المعارف يمصر ( بدون 


: في الفا ِ‌ 
۷ هھ 


تاریخ ) 

تاربخ القكر المربي ‏ اسماعبل مظهر 
العاهرة ۱۹۲۸ 

موسی ( د. محمد نوسغ ا ) ۰ ِ 
الغرآن وال زول __مة . العاهره 
۸ هھ ۱۹٥۸‏ م 

س ان الدىن والفلسقة سس القاهرة 
110۹ 

ن 
النسفي ( ابو المعين ) : بحر الكلام › 


کر سان ۱۳۹ ھ ۹۱م 
تکردستان ۱۳۲۹ ھ ‏ ۱۹۱۱م 


نجاتي ( محمد عثمان ) ٠‏ الإدراك 
1۹٦‏ 
اللشاأار } تہ ٠‏ علي سامي ) : 
نشاة الفكر الفلسفي عند اليونان؛ 
المنطق الصوري › الطبعة الاولى 
1100 
العاهر * |٣٦۰١‏ 
نشاأة التفكر الفلسغي ق الأسلام 


حزآن ء العاهرة 16 


قراءات في الفلسفة »› ( بالاشتراك 
مع الدكتور محمد علي ابو ریان ) 
العاهرة ۱١۹٦۷‏ . 
ریتر › لیبزح › ۱۹۱۲ 

نعمة ( الشيخ عبدالله ) ٠‏ فلاسفقة 
الشبعة ملشورآت دار مكتسة 
الحياة » روت ۰ دون تاربع . 


١‏ الحضارة العرببة ترحمة 
الرترر آبراهيم أحمد الهدوي 
القاهر ٠١٣٣٩٣  ھ ۱۳۷١‏ م 
هونکه ( زیخرید ) . 
شس العرب تسطع على الغرب > 
ترجمة فاروق بیضون وکمال 
دسوفي . نروت ۱٩٩4‏ 


عل ) 


AV 


الوردي د. علي ) ٠‏ منطق ابن 

ول دیورانت ٠‏ قصة الحضارة ترحمة 
محمد بدران . الحزان ۱۲ و۴١‏ . 
القاهرة 12 — 110¥ 

مباهج الفلسفة . ترحمة الدكتور 


احمد فؤاد الاهواني جزآن . 
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الفهرس 


القسم الاول 

مدخحل الى دراسة الفلسفة 
الفصل الأول . - الابعاد الزمكانة للانسان 
الفصل الثاني . - مفارقة الذات العضوية 
الفصل المالث . - القدرة على التغير 
الفصل الرابم . - العالم العقلي 
الفصل الخامس . - العقل والانسان 
الفصل السادس . - الممنى الممسق للفلسفة 
القفصل السابع . - وظىفة الفلسفة والفائدة منما 
الفصل الثامن . - بين الفلسفة والملم 


القسم الثاني 
الفلسفة البونانية 
الفصل الاول . - الوتان وأنماط التفكير عند الشرقمين 
١‏ - نمطالتفکار عندالمصر دن ۰١‏ ۲ط التفکرعندالار انین۱٦؟‏ 
۳ - نط التفكير عند الهنود۲٠؛‏ 4-غط التفكير عند الصنبين1۹. 


oY 


٦ه‏ - من الفلسفة اليونانية... A^!‏ 


الفصل الثاى . - اطوار الفلفة النوظنية 

الفصل الثالكث . - الفلسفة الموتانىة قبل سقراط 

الفصل الرابم  .‏ سقراط ( 47۹ .م. - ۳۹۹ ىء مء ) 
۱ حاته ٤۹۳‏ ۲ - مصادر معرفتنا دسقراط ٣‏ - مج 
قراط ٤ 4۹٩‏ الحد الکلى ٠۰۰‏ ؛ ١‏ الاخلای ٠١۳‏ ؛ ٩‏ _ 
مأساةَ سقراط ٠١۹‏ . 

الفصل الخامس . - افلاطون ( ٤۲۷‏ ق.م. - ۳٤۷‏ ىءم. ) 
۱ - حىاته ۱۱۲ ۲ ۲ - عاورات افلاطون ۱۱٤‏ ؛ ۳ - فلسفة 
افلاطون ۱۱۷ ٤ ٤‏ -- اقسام فلسفته ١‏ )4 ه٠‏ - نظرةة المعرففة 
٩ ۰‏ -عال المل 4۱۲۹ ۷ - الطميعة 4۱۳۱ ۸ - النفس٤١٠؛‏ 
٩‏ - الاخلاق ۱۴۸ ؛ ٠١‏ -الساسة ٠١١‏ . 


الفصل السادس . - ارسطو ( ۳۸٤‏ ق.م. - ۳۲۲ ىءم. ) 
¦ - حىاتە ۱۱ £ ۲ - آ ره 6۳ £ ۳ - فلسفته ۱0٩‏ £ € _ 
تصنيف ااملوم عند ارسطو ٠١۹١‏ ؛ ١‏ - نظرية المعرفة ٠١۱‏ ؛ 
٩‏ - المنطی 4۱۹۲ ۷ - الطسعة 4۱۹۸ ۸ - النفس ۱۷۸؛ ۹- ما 
وراه الطمة ٠١ ۲ ۱۸٩‏ - الاخلای ۲٠۴‏ ؛ ١١‏ - السباسة .۲٠۹‏ 
الفصل السابم . - الافلاطونة الحدثة 
أ - فىلون ( ۲۵ ق.م ‏ ٤ب.م‏ ) 
ب افلوطین ( ۲۰۵ م ۲۷۰ م ) 
١-الاول‏ ( او الواحد ) ۲۳۰ ؛ ۲ -الشض ۲۳۴۳؛ ۳ - النفس 
الانسانة ۲۴۹ ؛ 4 الاتحاد ۲١١‏ ؛ ٠‏ - المالم الوس ۲٤۲‏ › 
خامة ۲٤۳‏ . 


AA! 


1۲ 


1¥ 
۲۰ 
۲٦ 


القسم الثالث 


اففلسفة الاسلامية 
الفصل الارل . - حر كة عمد وأبعادها الحطبرة في التاربخ والحضارة ۲١‏ 
الفصل الثاني . - الموامل الدينية لنشأة الفكر الاسلامي ۷ 
الفصالل الثالك.. - حر كة النقل والترجة N‏ 


١‏ - الندايات الاولی ۲۹۰ ؛ دور السریارے ۲۹٤‏ ؛ ۳ - عوب 
النقل ۲۹٩‏ ؛ ٤‏ - اسباب النقل ۲۹۷؛ ٠‏ - العصر الذهي للترجمة 
١‏ ؛ ٦‏ - النقلة ٣٠٠‏ ؛ ۷ م طريقة النقل ۳٠٤‏ ؛ ۸ - الانتحال 
٩ ۰‏ - النقل ۳۲۹ . 


الفصل الرابع . - مقدمة لدراسة الفلسفة الاسلامية r"‏ 


الفصل الخامس. - الفارابي ( ۷ - ۳۹ھ | I (po — AY.‏ 
حیاته ۳۷۱ شخصیته ۳۷۲؛ اسلوبه +۳۷٩‏ طابع فلسفته ۳۷۷؟ 
إحصاء العلوم ١۳۸؛ ١‏ - نظرية المعرفة ۳۸۲؛ ۲ - النطق ۳۸۷؛ 
۳ - وحدة الفلسفة والفلاسفة ۳۹۲؛ > - الواحب والممكن (الله 
والعا) ٠ +4٠۸‏ - الفيض ١١٤؛ ٦‏ - الطبيعة ۲۲٤؛‏ ۷ - النفسس 
۳۴ ۸ -اللبوة ١‏ )؛ ٩‏ - التصوف العققلي ١ه٥)؛؟‏ 


. ٤٥۸ السياسة‎ - ١١ ؛٤٥ه٣۳ الأحلاق‎ - ١١ 
VT (p1 Y = AA £۲۸ - ۳۷۰ ( الفصل السادس. - ابن سينا‎ 


حیاته +٤۷۳‏ شخحصیته ٩۷٤؛‏ اسلو به ۷۸٤؛‏ فلسفته ۷۹٤؛؟‏ تصنیف 


العلوم ٤۸۳‏ . 
١‏ - نظرية المعرفة ٤4۸٤؛‏ ۲ - المنطق ۸۷٤؛‏ ۳ - العلم الإلهي 


AAT 


١ ۷‏ - الفيض ١٠٠ه؛‏ ه - الطبيعة ١إه٠؛ ٦‏ - النفشس ١۲٥؟‏ 
۷ - النبوة ۱ ۸ - التصوف ٩ ٥٦۱‏ - الأحلاق ٦٦٥؛‏ 
١ ١‏ - السمياسة 01۹. 
الفصل السابع . - ابوالعلاء المري ٤٤۹-۳۹۲)‏ ه/۷-۹۷۴١۰٠م.)‏ 
حاته ٥۷٩‏ ؛ ره ۸۱ اسلوبه ۵۸۳ اخلاقه وجایاه ٥۸‏ ؛ 
موقفه من المقل ۹۲ ؛ معتقد ابي الملاء في الدين والخالی o44‏ + 
رأبه في البمث والمشر وخلود النفس ٠١١‏ . 
الفصل الثامن . - الامام الغزالی( ٥۰۵-٤٥۰‏ هھ | ۸١٠١-١١١١م.)‏ 
حاته ؛ مؤلفاته 1۱١‏ ؛ اسلوبه ٠٠٠١‏ ؛ شخصة الغزالى وعمه 
وخصائص تفکره ٦۱١‏ . 
١‏ - الممتزلة ٦۳۰‏ ؛ ۲ - الغزالي 1٤١‏ . 
الغزالى وأم مشكلات الفلسفة 
الغزالي والتصوف 
الفصل التاسم . - ابن رشد ( ۰۲۰ ٥۹۰‏ هھ/۱۱۲۹ - ۱۱۹۸م.) 
فاته ۰ ا ڻره Ye‏ ¢ سخصته V4‏ + آین رسد وأرسطو 
۴ ؛ التوفق بن الحكة والشريعة ۷٤١‏ ؛ بين ابن رشد 
والغزالي ¥ „ 
أ - مسألة ققدم العال ۷١۲‏ ؛ ب - مسألة السيببة ۷١١‏ ؛-ج 
روحانية النفشض ۷١١‏ ؛ خاعة YY‏ , 


AA 


o۹ 


1٠“ 


1۲۹ 


1Y 
۸۹ 


V۰ 


الفصل الماشر . - أبن خلدون V4‏ 
حساته ۷٩4‏ ؛ آ تاره ۷٩۸‏ ؛ اسلوبه ۷۹۹ ؛ اخلاقه واطلاعه 
رخصائص تفکار. VY‏ . 
ابن خلدون والفلسفة ۷۷١‏ ؛ فلسفة التاربخ ۷۸۲؛ عل الممران ١۷۹؛‏ 
دشأة العمران ۷۹۸ ؛ أثر الاقلم ۷۹١‏ ؛ ادو والحضر ۸٠١‏ ؛ 
العصبة ۸٠۸‏ ؛ الدولة ۸١١‏ ؛ وجوه الكسب ۸۲١‏ ؛ الملل والتعلم 
٤4‏ نقد ( مقدمة این خلدون ) ۸6۲ ؛ اشعاع ان خلدون بعد 


وفاته ۸6۷ . 
الفصل اللخادي عشر . ١‏ عال التراث A۱‏ 
دلبل الاعلام ۸e۹‏ 
مصادر الكتاب باللغة العريمة ۸1۹ 
مصادر الكتاب باالغات الاحنيية A۷٦1‏ 
فپرست A^I\‏ 


عويدات للنشر والطباعة Vso‏ 


AAo 


